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Il  mettere*  a stampa  un’  Opera,  e non  breve  , 
di  Filosofia  potrebbe  sembrare  cosa  poco  oppor- 
tuna alle  disposizioni,  ih  clic  universalmente  sono 
gli  animi  in  Italia,  cosi  commossi  pei  pubblici  ri- 
volgimenti avvenuti , e più  impensieriti  di  quelli 
che  ci  sovrastano.  Tutlavolta,  riconoscendo  puro 
e deplorando  i danni  inestimabili  , che  da  tali 
condizioni  provengono  ad  ogni  maniera  di  buoni 
studii  ; noi  pensiamo,  che,  anche  tra  le  presenti 
perturbazioni,  molte  elette  intelligenze  perdurano 
nel  coltivare  con  amore  le  scienze  speculative:  può 
anzi  avvenire,  che  altre  dalle  medesime  tempeste, 
onde  il  nostro  tempo  è agitato,  vi  siano  soavemente 
invitate,  come  a porto  tranquillo  e sicuro. 
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Da  un  altra  parte,  accanto  a tanti  e così  la- 
mentevoli rivolgimenti,  se  ne  sta  compiendo  un 
altro  ben  fortunato,  chea  pochi  studiosi  sarà  sfug- 
gito, e nel  quale  i più  perspicaci  già  veggono  un 
migliore  avvenire  per  le  medesime  scienze  prati- 
che, e,  mediante  queste,  pel  pratico  della  pub- 
blica vita  e della  privata.  Le  incertezze  fra  cui 
si  ravvolge,  gli  errori  in  cui  è caduta  quella  Filo- 
sofia, che,  in  opposizione  all’  antica , può  chia- 
marsi moderna , hanno  destato  poderosamente  gli 
animi  a volere  ad  ogni  patto  uscire  di  quelle,,  e 
scuotere  questi,  col  tornare  alla  male  abbandonata 
sapienza  dei  nostri  antichi.  Tra  tante  vergogne  del- 
la patria  nostra,  non  sarebbe  gran  cosa,  se  attri- 
buissimo all’  Italia  il  vanto  di  aver  data  a questo 
movimento  la  prima  spinta,  o almeno  di  avergli 
data  la  più  poderosa.  Ma,  senza  pretendere  a que- 
sta precedenza  di  tempo  o di  efficacia,  il  fatto  è 
che  tra  noi  l opera  ristoratrice  sta  molto  innanzi  ; 
e trattandosi  di  rimettere  in  onore  una  scienza, 
che  ebbe  V inizio  ed  il  perfezionamento  da  quei 
quattro  sommi  Italiani,  che  furono  Pietro  Lom- 
bardo, Anseimo  d’  Aosta,  Bonaventura  da  Bagno- 
rea,,  e soprattutto  Tommaso  d’ Aquino , sarebbe 
certo  molto  desiderabile,  che  l’Italia  incedesse  pri- 
miera tra  le  altre  nazioni,  nella  Fede  e nella  cul- 
tura, sorelle.  Noi  non  osiamo  affermare,  che  così 
stia  avvenendo  ; ma  certo  ve  ne  sono  di  assai 
buoni  indizii.  A non  dire  del  tanto  che  vi  ha  con- 
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tribuito  la  Civiltà  Cattolica . per  parecchi  anni , 
con  molta  varietà  di  scritti,  che  quantunque  pub- 
blicati ad  articoli  , erano  e furono  poscia  vere 
Opere;  nè  dei  parecchi  Corsi  filosofici  pubblicati 
in  questo  senso,  e di  uno  notantemente  (1),  che 
è forse  il  più  diffuso  ed  adoperato  nelle  scuole 
ecclesiastiche  , le  quali  sono  oggimai  quasi  le 
sole  , dove  si  studia  davvero  Filosofia  ; noi  ab- 
biamo visto,  in  piccolo  volgere  di  anni,  venire 
alla  luce  col  medesimo  intendimento  lavori  gravi 
e di  lunga  lena;  tra  i quali  quello  del  Sanseve- 
jrino  (2),  cosi  vasto  nel  concetto  e nella  sua  at- 
tuazione così  ricco,  sembra  dettato  in  altro  se- 
colo , e basterà  forse  a tergere  dal  nostro  la  nota, 
pur  troppo  meritata,  di  leggerezza. 

Ma  a convincerci  di  questo  nuovo  e più  felice 
indirizzo,  che  stanno  prendendo  gli  studii  filoso- 
fici tra  noi,  più  forse  dei  ricordati  indizii  positivi, 
può  valere  il  silenzio , che  si  è fatto  tra  i par- 
tegiani  della  Filosofia  moderna.  Tra  questi  noi  non 
contiamo  gli  autori  di  alcune  storpiature  spiccio- 
late, che  neppure  meritano  il  nome  di  filosofiche, 
e molto  meno  noveriamo  i professori  dal  Governo 
italiano  pagati,  per  pervertire  le  menti  giovanili  nei 

(1)  Si  allude  a quello  del  P.  Liberatore.  Ksso  Corso  nella  pri- 
miera sua  forma  ebbe  dodici  edizioni;  ma,  ampliato  poscia  e mi- 
gliorato col  titolo  d’ Inslitutiones  philosophicae  ad  trienni-uni 
accomodatac,  in  appena  quattro  anni  ne  ba  avute  tre  di  più  mi- 
gliaia di  esemplari  ciascuna. 

( ì ) Philosophia  Christiana  cum  antiqua  et  nova  comparata. 
(5.  voi.  in-s.  ) Scapoli  !8fi2.  • 
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Licei  e nelle  Università  dello  Stato , con  capestre- 
rie tedesche  raccolte  , di  terza  e quarta  mano,  da 
libri  neppure  da  essi  capiti  : questo  ò flagello  che 
non  si  rimuove  coi  libri.  Ma  quanto  a scienziati 
gravi  e cattolici,  ve  ne  ha  si  tuttavia  non  diremo  di 
oppositori  , ma  d’  indifferenti  e diffidenti  della  Fi- 
losofia di  S.  Tommaso,  c si  mostrano  talora  ab- 
bastanza loquaci  e pertinaci , perchè  la  generosità 
di  smettere  vecchi  pregiudizi i sarà  sempre  privi- 
legio di  pochi.  Tuttavia  se  parlisi  di  libri  messi 
a stampa , meritevoli  di  qualche  considerazione, 
non  tanto  contro , quanto  fuori  la  Filosofia  an- 
tica , noi  non  ne  conosciamo  alcuno  ; e,  spenti 
i due  o tre,  che  ebbero,  per  questo  capo,  qualche 
rinomo  in  Italia,  lasciando  piccolissima  o nessuna 
sequela,  si  può  dire,  che  al  presente  o non  si  filo- 
sofeggia tra  noi  dalle  persone  cristiane,  o si  filo- 
sofeggia con  S.  Tommaso. 

Nelle  altre  regioni  della  colta  Europa,  sia  per 
effetto  di  ciò  che  avveniva  tra  noi , sia  per  pro- 
prio movimento  (e  ciò  avrebbe  significazione  piu 
espressiva),  si  manifestavano  le  medesime  inclina- 
zioni al r antica  Filosofia.  Non  parliamo  della  Spa- 
gna, dove  gli  studiosi,  senza  farvi  tuttavia  grandi 
pruove , non  si  scostarono  sustanzialmente  giam- 
mai da  quella.  Ma  il  tornarvi  che  al  presente  molti 
fanno  in  Francia,  è cosa  tanto  più  notevole,  quanto 
più  le  menti  colà  n’  erano  state  dilungate  dal  loro 
Cartesio .^Vero  è,  che  ivi  non  si  videro,  quanto 


A CHI  LEGGE.  IX 

sappiamo  noi , lavori  di  polso  sopra  questo  sog- 
getto; ma  in  quella  vece  vi  si  sta  adoperando  larga- 
mente il  Corso  filosofico  mentovato  più  sopra,  e due 
, altri  (1),  in  pochi  anni,  Ye  ne  sono  apparsi,  tutti 
fondati,  come  il  primo,  sopra  i principii  dell’antica 
Scuola.  Il  che  se  ò meno  splendido,  riuscirà  cer- 
tamente più  profittevole  a coloro,  che  studiano  ve- 
ramente Filosofia , i quali  in  Francia  appena  sono 
altro  che  gli  Ecclesiastici , o i giovani  formati  in 
iscuole  dirette  da  Ecclesiastici.  Nè  ciò  dee  re- 
care maraviglia,  chi  sappia  come  ivi  la  predile- 
zione esagerata  per  le  cognizioni  naturali,  ha  con- 
dotto oggimai  il  laicato  istruito  a non  onorare  del 
nome  di  scienza,  che  le  Fisiche  e le  Matematiche. 
Pure  questo  ha  avuto  il  suo  buono  effetto  per  la 
ristaurazione  filosofica , di  cui  parliamo;  in  quanto 
che  quinci  appunto  si  è tolto  di  mezzo  il  più  grave 
pregiudizio,  che  a quella  si  opponesse,  e le  si  è 
acquistato  un  suffragio  da  cui  meno  si  sarebbe 
creduto.  In  Francia  diligenti  e profondi  investi- 
gatori della  natura,  pigliata  una  sufficiente  con- 
tezza della  Filosofia  antica  , non  pure  non  vi  hanno 
trovato  nulla  , che  ripugnasse  ai  moderni  trovati 
delle  discipline  naturali;  ma  hanno  giudicato,  che 
queste  non  possono  entrare , come  vere  scienze, 

(l)  Prima  Principia  scentiarum , seu  Philosophia  catholica 
i uxta  Divum  Thomarn,  auctore  miciiael  rosset — ( 2.  voi.  in*8. 
Parisiis  186G. 

Breviarium  philosophiae  Scholasticae  auctore  Eugenio  gran- 
reclaude  — (Voi.  S.  in-8.)  Parisi  iti. 

1 \ + 


« 
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nella  generale  armonia  dell’  umano  sapere , che 
per  mezzo  dei  dati  di  quella.  Ed  il  signor  Frèdault 
non  solo  lo  ha  giudicato,  ma  lo  ha  mostrato  col 
fatto  in  una  voluminosa  e pregevolissima  Opera  (1), 
data  novellamente  alla  luce. 

Ma  dall’  Alemagna , come^dalla  più  sconvolta 
ed  affaticata  dallo  imbizzarrire  di  nuove  Filosofie, 
ci  doveva  venire  il  meglio  ; essendo  naturale,  che 
ivi  si  cerchino  e si  apprestino  più  poderosi  i ri- 
medii , dove  più  infierisce  il  contagio.  A non  dire 
di  altri , che  vi  posero  la  mano,  i due,  che  più 
vi  si  segnalarono,  furono  il  Professor  Glemens  ed  il 
P.  Kleutgen  : ed  è notevolissimo,  che  nel  mede- 
simo anno  1853,  l’uno  lontanissimo  dall’altro, 
e non  sapendo  dell’ altro,  si  trovarono  come  per 
caso  a cospirare  in  un  nobilissimo  intento  co- 
mune. Ma,  rapito  il  primo  da  morte  immatura, 
quando  appena  avea  dato  piccoli  , ma  insigni 
saggi  (2)  del  peregrino  suo  ingegno  e della  sua 
profonda  dottrina  , il  secondo  condusse  innanzi 
il  suo  lavoro  , tra  molte  difficoltà  < ma  con  una 
maravigliosa  perseveranza,  fino  a darvi  V ultimo 
compimento.  Egli  , per  prima  intenzione  , im- 
prese a difendere  l’antica  Teologia , verso  la  quale 
i biasimi  debbono  ad  orecchi  cattolici  suonare  più 
ardimentosi,  come  sono  più  sospette  le  diffidenze, 

, (1)  Phisiologie  Générale  — Traiti  d’ Antropologie  phisiologique 
et  philosophique  par  le  docteur  É.  Predatili.  - Paris  1863. 

(2)  De  Scholasticorum  sentcntxa  Philosophiam  esse  Theolo- 
giae  ancillam , Commentano  - Monasteri!  1854. 
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che  non  verso  l’antica  Filosofia.  Ma,  compiuto  e 
pubblicato  in  . quattro  volumi  quel  lavoro  (t)  , gli 
fu  agevole  lo  scorgerne  un  lato  difettivo,  al  quale 
non  si  sarebbe  potuto  occorrere  per  altra  maniera, 
che  dettandone  un  altro,  uguale  forse  nella  mole  , 
ma  di  rilevanza  certamente  maggiore,  perchè  più 
ampia.  L’antica  Teologia  è per  nesso  tanto  intimo 
congiunta,  e quasi  immedesimata  coll’  antica  Fi- 
losofia, che  solo  gl1  imperiti  di  ambedue  si  pos- 
sono immaginare  di  avere  in  pregio  e riverenza  la 
prima,  non  curando,  spregiando  ed  all’uopo  ancora 
biasimando  la  seconda.  Pertanto  se  il  Kleutgen 
volle  difendere  davvero  e compiutamente  la  Teo- 
logia degli  Scolastici , gli  fu  uopo  imprendere  la 
medesima  opera  a rispetto  della  loro  Filosofia.  Già 
egli,  fino  dal  primo  suo  lavoro,  in  una  Disser- 
tazione Sull  uso  della  Filosofia  Socratica  nella  Teo- 
logia Cristiana , avea  risposto  all’accusa  mossa,  agli. 
Scolastici,  di  avere  adoperata , nella  specolazione 
intorno  ai  dommi  , una  Filosofia  pagana  , o piut- 
tosto di  Pagani.  Ma  se  con  ciò  si  rimoveva  un 
pregiudizio,  riguardante  l’origine  di  quella  Filoso- 
fia, la  quale,  con  tutta  la  pagania  dei  suoi  autori, 
potea  essere  vera  ed  acconcia  all  uso,  che  ne  fecero 
gli  antichi  Teologi  ; vi  rimanea  tuttavia  a mostrare, 
che  di  fatto  fu  vera  ed  acconcia  in  tutte  le  sue  par- 
ti, purgandola  dalle  accuse,  ammassate  da  oltre  a 

(I)  Die  Theologie  der  Vorzeit  vertheidigt  (L’antica  Teologia 
difesa).  Miinster  1853.  -1860. 
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due  secoli  contro  di  lei  dalla  scaltra  eterodossia, 
e dalla  leggerezza  improvvida  di  non  pochi  scien- 
ziati cattolici.  Il  Kleutgen  non  indietreggiò  innanzi 
a questo  secondo  lavoro  ; e lo  pubblicò,  come  il 
primo,  in  Miinster  in  quattro  volumi  (1).  E questa 
fu  l’origine  dell’Opera , che  noi  presentiamo  vol- 
gareggiata  ai  lettori  italiani. 

L’  Autore  ponendovi  modestamente  un  titolo 
assai  più  ristretto , che  non  è la  contenenza  del 
libro,  1 ha  intitolato  senza  più:  La  Filosofia  Antica 
difesa.  Nondimeno  fu  giudicato  di  esprimere  più 
compiutamente  quella  contenenza  stessa  , intito- 
lando la  versione  : La  Filosofia  antica  esposta  e 
difesa ; in  quanto  che  veramente,  siccome  appena 
vi  è stato  punto  rilevante  di  quella  scienza,  che 
non  fosse  più  o meno  direttamente  investito  dai 
suoi  nemici;  cosi  l’Autore  dal  debito  della  difesa  ò 
stato  condotto  a fare  di  quella  scienza  stessa  una 
esposizione  piena  e compiuta,  quanto  fin  qui,  fuori 
dei  Corsi,  non  avevamo  trovato  fatto  ancora,  tra 
i moderni,  da  alcuno.  Di  che  avviene,  che  chi  della 
Filosofia  scolastica  avesse  poca  od  anche  nessuna 
contezza,  colla  sola  diligente  e ponderata  lettura 
di  questo  libro , ne  acquisterebbe  una  cognizione 
sicura  ed  abbastanza  compiuta.  E per  moltissimi, 
che  ad  età  inoltrata,  conoscendosene  ancora  di- 
giuni (ed  i suoi  detrattori  ne  sono  quasi  tutti), 

(1)  Die  Philosophe  der  Vorxeit  vertheidigt  (L’  antica  Filosofia 
difesa).  1860  - 1863. 
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mal  si  condurrebbero  a studiarla  nelle  Istituzioni 
da  scuola  o antiche  o moderne , questo  lavoro  po- 
trà essere  un  pascolo  veramente  pieno  di  vitale 
nutrimento.  Nulla  poi  diciamo  del  quanto  possa 
esso  tornare  profittevole  ai  professori  di  Filosofia, 
a qualunque  scuola  essi  appartengano,  e qualun- 
que sistema  professino. 

Per  ciò  che  si  attiene  al  merito  intrinseco  di 
quest’  Opera,  noi  non  possiamo  allargarci  in  ra- 
gionarne ; nò  lo  crediamo  necessario , mercecchè 
il  lettore  non  avrà  bisogno,  che  di  scorrerne  po- 
che pagine,  per  farne  stima  da  sò  medesimo.  Tut- 
tavolta  non  gli  sarà  inutile  il  risapere,  come, 
uscendo  pure  alla  luce  in  Alemagna  tanta  copia 
e varietà  di  somiglianti  lavori , di  questo  non  era 
appena  finita  la  stampa  del  quarto  volume,  che  già 
se  ne  apparecchiava  dall'  Autore  una  seconda  edi- 
zione; e vi  ò stato  agio  d’  introdurre  nella  ver- 
sione i miglioramenti , recati  da  lui  alla  prima. 
I giudizii  poi,  che  ne  diedero  i dotti  nei  giornali 
scientifici  più  riputati  di  colà,  furono  di  un’  ap- 
provazione, ed  aggiungiamo  ancora  di  un’  ammi- 
razione, che  in  quella  gente,  non  certo  avventata 
e talora  anche  troppo  circospetta,  deve  avere  un 
peso  grandissimo.  Vi  è chi,  dopo  fattone  accurato 

esame,  la  qualifica  per  Opera  da  fare  epoca  (1)  ; 

• 

(l)  Ecco  come  conchiude  il  giudizio,  che  ne  reca  il  Litterarische 
Handweiser  del  1804.  Noni.  28.  « Egli  (il  Kleutgen)  ha  dettato  i| 
» suo  lavoro  con  una  cosi  vasta  e profonda  erudizione  , con  tale 
» chiarezza  ed  acume  di  dimostrazione,  con  tanta  tranquillità,  gusta 
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altri  la  chiamò  Capolavoro  (1)  , e fuvvi  chi  af- 
fermò, quanto  a solidità  di  dottrina  e lucidezza 
di  esposizione,  FAlemagna  da  gran  tempo  non  avere 
mai  visto  nulla  di  somigliante  (2).  Ma  in  questo 
caso  (secondo  che  a noi  pare,  rarissimo)  la  qualità 
di  chi  ha  volgarizzata  1 Opera  può  valere,  come  au- 
torevole suffragio,  in  commendazione  di  quella.  La 
versione  di  una  metà  del  lavoro  è stata  fatta  dal- 
r Emo  Card.  Reisach,  uno  dei  più  splendidi  or- 
namenti del  Sacro  Collegio  , e quella  delT  altra 
metà  è dovuta  al  p.  C.  M.  Curci,  abbastanza  noto 
in  Italia  per  tanti  altri  suoi  lavori  messi  a stampa. 

Ora  una  tale  circostanza,  mentre  da  un  lato 
attesta  il  pregio  grandissimo,  in  che  da  essi  è 
tenuta  un’  Opera,  per  cui  amore  si  sobbarcarono 
alla  lunga  ed  ingrata  fatica  del  tradurre;  può  dal- 
r.  altro  essere  pepo,  che  la  traduzione  sia  stata 
condotta , non  coll’  affrettata  sbadataggine  di  chi 
lo  fa  per  prezzo,  ma  coll’  affetto  diligente  di  chi, 
facendolo,  ò persuaso  di  rendere  notevole  servigio 
ad  una  buona  causa.  Quantunque,  a dir  vero,  que- 
sta versione  non  ha  offerte  quelle  grandi  difficoltà, 
che  ragionevolmente  presumerebbe  chi  si  facesse 
ad  italianeggiare  un  libro  tedesco  di  Filosofia.  Tra 
gli  altri  pregi , che  nel  Kleutgen  hanno  ammirato 

» e decoro,  e soprattutto  con  tanta  dignitosa  profondità,  che  quello, 
» aggiuntevi  inoltre  la  novità  e la  rilevanza  del  soggetto,  ben  merita 
» da  amici  e da  nemici  il  titolo  di  Opera  da  fare  epoca.  » 

(l)  Dalla  Ocsterreichische  Vierteljahrschri/t  1864,  3.  Heft. 

(i)  Der  Katholik  - lahrgcmg  1860.  • 5.  480.  - 03. 
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i suoi  connazionali  , come  forse  molto  raro  tra 
loro,  è l’eletto  linguaggio,  lo  stile  terso,  accop- 
piati ad  una  stupenda  lucidità  di  esposizione,  ezian- 
dio quando  la  profondità  delle  dottrine  o la  sotti- 
gliezza delle  obbiezioni  l’obbligava  ad  entrare,  e 
trattenersi  in  materie,  se  altre  mai  , arduissime. 
Si  direbbe  che  l’Autore,  scrivendo  pure  in.  elet- 
tissimo tedesco  , concepisce  nondimeno  ed  ordina 
i suoi  concetti  alla  italiana  ; del  che  egli  forse  va 
debitore  alla  lunga  dimora  fatta  tra  noi,  ed  all- avere 
dettati  i suoi  lavori  sotto  il  limpidissimo  cielo  di 
Roma.  Il  quale  pregio  dell’originale,  congiunto  alla 
diligenza  posta  nel  volgarizzamento  , fa  sperare, 
che  il  lettore  italiano  nel  fermarvi  1’  occhio,  ap- 
pena si  accorgerà,  essere  stato  il  libro  scritto  ori- 
ginalmente in  lingua  diversa  dalla  propria.  V 
Vi  è tuttavia  una  considerazione,  la  quale  po- 
trebbe per  avventura  far  parere  il  presente  lavoro 
meno  opportuno  alle  nostre  contrade.  Perciocché 
in  esso  l’Autore  prende  direttamente  a ribattere 
le  accuse  mosse  alla  Scolastica  da  alcuni  dotti , 
che  ebbero , e pur  troppo  stanno  avendo  non  pic- 
cola rinomanza  nella  patria  sua;  e per  questa  oc- 
casione ne  reca  in  mezzo  le  dottrine,  e con  sin- 
golare accuratezza  le  esamina  e le  confuta.  Quan- 
tunque poi  non  volga  di  proposito  lo  stile  contro 
le  fantasie,  più  che  filosofie,  del  Kant,  e dei  due 

suoi  successori  1’ Hegel  e lo  Schelling,  ha  bene 
frequente  e comoda  occasione  di  profondarsi  nei 
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coloro  sistemi,  se  pur  meritano  questo  nome.  Ma 
avendo  egli  preso  direttamente  a combattere  que- 
gl’improvvidi  Cattolici,  i quali,  come  THermes, 
il  Giinther,  il  Frohschammer  e somiglianti,  pro- 
fessando molte  parti  della  nuova  Filosofia  le- 
desca,  si  avvisarono  poterla  comporre  col  dom- 
ina , ed  in  quella  vece  riuscirono  a deformare 
stranamente  questo  , e ad  aggiungere  nuovi  titoli 
al  rifiuto  ed  alla  condanna  di  quella  ; con  tale 
intendimento  vede  ognuno , che  nel  suo  libro  an- 
che la  esposizione  e la  confutazione,  almeno  pei 
sommi  capi , di  una  siffatta  Filosofia  doveva  tro- 
var luogo  sempre  opportuno,  e talora  ancora  ne- 
cessario. Ora  tutto  ciò  potrà  essere  molto  oppor- 
tuno per  l’Alemagna  ; ma  quale  scopo,  quale  utilità 
può  avere  a rispetto  della  disposizione , in  che 
al  presente  sono  le  menti  in  Italia , e della  qua- 
lità speciale  degli  errori  e pregiudizi i filosofici 
che  yì-  serpeggiano? 

Ma  il  sagace  lettore  avrà  già  preoccupata  la 
risposta,  che  ad  una  tale  obbiezione  deve  darsi. 
In  quel  garbuglio  tenebroso  ed  inestricabile,  che 
è diventata,  in  questi  ultimi  tempi,  la  moderna 
Filosofia , quanto  sgraziatamente  feconda  di  nuovi 
errori  si  ò mostrata  l’Alemagna,  altrettanto  sterili 
se  ne  sono  trovate  le  altre  contrade,  e V Italia 
forse  piu  delle  altre:  il  che  noi  le  riputiamo  a minore 
vergogna,  e quasi  ci  pare  nel  medesimo  infortu- 
nio una  fortuna.  Di  qui  è avvenuto,  che  quanti 
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tra  noi  (ed  in  proporzione  può  dirsi  il  medesimo 
della  Francia  e della  Spagna)  hanno  voluto  darsi 
Paria  di  novità  nel  filosofare,  discostandosi  dal- 
l’antico, appena  hanno  fatto  altro,  che  manipolare 
diversamente  gli  errori  tedeschi , senza  manife- 
starne Porigine , e spesso  vendendoli  come  cosa 
propria.  Alla  quale  maniera  d’infelice  plagio  porgeva 
facoltà  e sicurezza  la  poca  cognizione , che  si  ha 
tra  noi  del  linguaggio  originale  di  quei  libri,  e la 
incredibile  stranezza  delle  nuove  speculazioni,  ar- 
duissime ad  afferrarsi  da  quei  medesimi,  che  ne 
conoscono  il  linguaggio.  Ma  o che  quelle  si  of- 
ferissero agl’  Italiani  condite  di  un’  ascetica  ab- 
bastanza giusta;  o che  venissero  svolte  in  grossi 
volumi  di  una  verbosità,  che  volea  parere  pro- 
fonda ed  era  oscura;  o che  apparissero  vestite  di 
splendido  eloquio  italiano,  che  assorgeva  talora 
a vera  eloquenza;  erano  sempre  sofisterie  ale- 
manne amministrate,  sotto  varie  forme,  a gua- 
stare le  menti,  soprattutto  della  gioventù  studiosa. 
Talmente  che,  con  tutta  verità,  può  affermarsi, 
che  se  al  presente  tra  noi  sono  occupati  gli  animi  da 
errori  filosoGci,  questi  non  hanno  altra  origine,  che 
la  teste  descritta.  E però  tanto  è lungi,  che  l’Opera 
per  noi  pubblicata , perchè  originalmente  tedesca 
ed  ordinata  ai  bisogni  intellettuali  deH’Alemagna, 
sia  meno  appropriata  alle  presenti  condizioni  del- 
P Italia  ; che  anzi  quella  qualità  la  rende  singo- 
larmente opportuna  alle  presenti  nostre  condizio-  • 
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ni.  E questa  fu  la  precipua  cagione,  che,  come 
ha  sostenuto  i traduttori  nella  non  lieve  loro  fa- 
tica , cosi  ha  confortato  noi  a pubblicare  un’  Opera, 
che  può  tanto  efficacemente  contribuire  a quella 
ristaurazione  degli  studii  filosofici  , nella  quale 
molti  sapienti  veggono  il  rimedio  rimoto  si , ma 
unicamente  efficace  ai  danni  gravissimi,  che  afflig- 
gono le  moderne  società  , e l’ Italia  tanto  più  del- 
le altre. 

Da  ultimo,  perchè  il  lettore  possa  abbracciare 
d’un  guardo  tutta  l’ampiezza  dell’Opera,  che  gli 
presentiamo,  non  sarà  inutile  il  porre  qui  in  nota 
i nove  suggetti  degli  altrettanti  Trattati,  in  cui 
- quella  è partita. 

Trattato  I.  Delle  Rappresentanze  Intellettua- 
li - » II.  Del  Realismo , del  Nominalismo  e del  For- 

♦ f 

malismo  - » III.  Della  Certezza  - » IV.  Dei  prin - 
ci pii  - » V.  Del  Metodo  - » VI.-  Dell ? Essere  - » 
VII.  Della  Natura -»  Vili.  Dell  Uomo-))  IX. Di  Dio. 

Nell’originale  questi  nove  Trattati  sono  distri- 
buiti in  quattro  volumi  per  modo,  che  ciascuno 
ne  contenga  due,  salvo  il  secondo,  che  ne  ab- 
braccia tre.  Nella  nostra  edizione  italiana,  atteso 
il  più  piccolo  sesto,  che,  per  maggior  comodo  , 
abbiamo  prescelto,  forse  non  ci  sarà  dato  man- 
tenere la  medesima  distribuzione.  In  questo  primo 
V abbiamo  mantenuta;  quantunque  l’Autore  abbia 
giudicato  opportuno  gli  fosse  premessa  , a ma- 
niera di  Preliminare,  la  Dissertazione,  la  quale  , 
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come  dicemmo  più  sopra,  fu  da  lui  inserita  nel- 
r altra  Opera  : L’  Antica  Teologia  difesa , metten- 
dovi cosi  1’  inizio  o T addentellato  di  questa  se- 
conda , la  quale  può  dirsi  una  giunta  fatta  alla 
prima,  od  una  continuazione  di  quella. 


Roma  Novembre  4866 . 
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DISSERTAZIONE  PRELIMINARE 

• . * • 

SOPRA  L’USO  DELLA  FILOSOFIA  SOCRATICA 

NELLA  TEOLOGIA  CRISTIANA. 


Quantunque  la  nostra  Fede  non,  riposi  già  sopra 
conoscenze  filosofiche,  nondimeno  la  esposizione  scien- 
tifica di  ciò  che  noi  crediamo,  e però  la  Teologia  non 
è possibile,  senza  un  molteplice  uso  della  Filosofia.  Il 
perchè  quanto  più  la  Teologia  si  adopera  a profon- 
darsi nell' intimo  degl'insegnamenti  rivelati,  ed  a mo- 
strare il  legamento,  che  quelli  hanno  tra  loro  e con 
altre  maniere  di  conoscenze;  tanto  diviene  più  neces- 
sario, che  i principii  filosofici,  da  lei  seguiti,  siano  si- 
curi. Pertanto  noi  non  possiamo  difendere  V antica 
Teologia,  senza  entrare  nelle  accuse,  che  si  recano  in 
mezzo  contro  la  sua  Filosofia. 

Ora  codeste  accuse  muovono  da  diversi  principii  : 
le  une  sono  tratte  dalla  sustanza,  le  altre  dalla  origine 
della  Filosofia,  della  quale  gli  antichi  teologi  si  ser- 
virono. Questa  era  la  Filosofia  aristotelica  principal- 
mente, e,  con  alcune  restrizioni,  eziandio  la  platonica. 
Di  qui  le  dottrine  di  questa  Filosofia  non  pure  si 
combattono  come  insufficienti,  false  e guaste,  ma  an- 
cora si  sostiene  che  essa,  come  di  origine  pagana,  per 
questo  solo  si  deve  riguardare  siccome  disacconcia  ad 
essere  adoperata  nella  speculazione  sopra  gl'  insegna- 
menti  cristiani.  Noi  cominceremo  dall'esame  di  que- 
st’ ultimo  rimprovero. 
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CAPITOLO  PRIMO 

« 

TERMICI  PRECISI  DELL'  ACCUSA. 

1.  Per  diversi  capi  è stato  a’  di  nostri  rimprove- 
rato agli  Scolastici , e spesso  ancora  ai  santi  Padri, 
come  un  errore  deplorabile , V essersi  serviti  di  una 

Filosofia  pagana  nel  trattare  la  dottrina  rivelata.  Tut- 

« 

tavolta,  essendo  una  tale  accusa  tutt' altro  che  nuova, 
noi  pria  di  tutto  vogliamo  vedere  in  qual  senso , e 
con  quale  spirito  essa  fu  già  altra  volta  recata  in 
mezzo. 

In  altra  occasione  noi  abbiamo  udito  Lutero  pe- 
rorare contro  r uso  della  Filosofia,  soprattutto  e no- 
minatamente delf  aristotelica.  Ma  il  pensiero  che  si 
trovava  come  a dire  nel  fondo  di  tutto  ciò,  che  egli 
sopra  una  siffatta  materia  produceva,  specialmente  nel 
libro  de  captivitate  babylonica , non  era  altro  che  que- 
sto : la  purezza  della  dottrina  evangelica  essere  stata 
dagli  Scolastici  ottenebrata,  appunto  perchè  essi  vol- 
lero adoperare  le  menzogne  e la  stoltizia  del  Pagane- 
simo, sotto  il  nome  di  lume  naturale , a fine  di  ottenere 
r intelligenza  della  verità  e della  sapienza  cristiana. 
Lutero  colla  consueta  sua  foga  insisteva,  che  nè  Ari- 
stotele, nè  alcun  altro  filosofico  buffone,  si  adoperasse 
nella  istituzione  della  gioventù.  Nondimeno  Melantone 
voleva,  che  nell’  insegnamento  della  Filosofia  si  segui- 
tasse ad  adoperare  Aristotile,  ma  che  esso  fosse  del 
tutto  escluso  dalla  Teologia  ; la  quale  ultima  opinione 
parve  essere  per  lungo  tempo  prevaluta  tra  gli  scien- 
ziati protestanti.  Siccome  essi  più  che  giustificare,  scu- 
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savano  V avversione  di  Lutero  per  qualsivoglia  filoso- 
fia, in  quanto  è sicura  scienza  intellettiva  ; così  non 
potevano  acconciarsi  ad  avere  in  piccolo  pregio  il  Fi-v 

losofo,che  tutti  i secoli  aveano  ammirato,  ed  a scher- 

• . 

nire  un  poco  con  Lutero  il  greco  ciarlatano . Pure  essi 
seguitarono  ad  attribuire  tutti  gli  errori,  per  loro  ap- 
posti ai  teologi  cattolici,  allo  avere  questi  mantenuti 
i principii  di  una  Filosofia  gentilesca  nel  trattare  scien- 
tificamente le  verità  cristiane. 

^ Vero  è che  secondo  il  Brucker,  cotesto  sconvene- 
, vole  mescolamento  di  elementi  pagani  e cristiani  era 
già  cominciato  fino  dai  primi  tempi.  « Fino  dal  se- 
» condo  secolo  dalla  riparata  salute  ( così  egli  scrive  ) 
» fu  la  filosofia  pagana  introdotta  nella  Chiesa , ed 
» acquistò  una  grande  influenza  nella  scienza  sacra. 
» Notantemente  fu  la  Filosofia  orientale , mescolata 
» nell’  Egitto  colla  platonica,  e quindi  in  Alessandria 
» trasformata  in  un  nuovo  sistema,  quella  che  alterò 
» in  varie  guise  la  purezza  dei  misteri  rivelati  (1).  » 
E poscia  che  il  Brucker  ebbe  condotta  la  sua  storia 
fino  al  Medio  evo,  afferma  : « Da  quella  sua  esposi— 
» zione  dovere  essere  ai  lettori  chiaro  come  il  me- 
. » riggio , che  la  scolastica  non  meno  che  la  mistica 
» Teologia,  per  quanto  contendessero  fra  loro,  del*- 
» bono  ambedue  la  loro  origine  al  medesimo  scon- 
* cissimo  errore  ; vai  quanto  dire  a quel  mescolamento 
» della  Filosofia  gentilesca  coi  dommi  cristiani , pel 

(1)  Saeculo  mox  post  reparatam  salutem  secundo  philosophia 
gentilis  in  Ecclesiam  introdueta  mirum  in  sacram  doctrinam  influ- 
xum  habuit,  et  imprimis  philosophia  orientalis,  in  Aegypto  platonicae 
admixta  et  tandem  Alexandriae  nova  systematis  facie  expressa,  innu- 
meris  modis  puritatem  mysteriorum  sacrorum  turbavit.  Tom . Ili, 
Praef. 
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» quale,  nel  teologizzare,  la  scolastica  adoperò  la  fi- 
» losofia  peripatetica , e la  mistica  la  platonica  (1).  » 
Più  appresso  egli  propone  una  descrizione  dichiarativa 
della  Scolastica;  e secondo  quella,  essa  Scolastica  è « la 
» Pseudo-filosofia  del  Medio  evo,  la  quale,  confondendo 
» tra  loro  gl'  insegnamenti  dell'  intelletto  c della  rive- 
» lazione,  scardinò  i fondamenti  di  ogni  vero,  ed  in-  * 
» trodusse  una  moltitudine  di  errori  (2).  » Egli  pro- 
mette di  rendere  anche  questo  chiaro  come  il  sole; 
ma  poscia  §e  ne  rapporta,  senza  più,  a Giacomo  *7 o- 
masio , dal  quale  un  somigliante  giudizio  sopra  la 
Scolastica  era  stato  conchiuso  collo  seguenti  parole  : 

« Certo  non  andrebbe  lungi  dal  t^ro  chi  cercasse  la 
» propria  cagione  di  questo  < rrore  principalmente 
» nella  confusione  della  sacra  Teologia  colla  Filosofia, 

» pagana  (3).  » 

(1)  Ita....  origine»  commixtae  focdo  errore  philosopbiae  gentili» 
et  impurae  cum  saeris  dogniatibus  p&tehunt.  Sole  enirii  meridiano 
clarius  illncescet,  et  scholasticam  et  mystlcam  tlieologiam  ilìi  con- 
fusioni natales  suos  et  incrementa  dehuisse , et  utramque , licet 
•externo  habilu  differant....  ntraque  qnoque  pars  alteri  cohtradicere 
solita  fuerit,  ex  hac  inepta  atque  praepostera  applicatione  philoso- 
phiae  peripateticae  et  platonicae  ad  theologiam  ortam  esse.  Ivi 
per.  Il,  p.  fi,  l.  lì,  c.  2.  §.  1. 

(2)  Est  nobis  sermo  de  pseudophilosophia  illa  medii  aev 
sectaria,  partini  ex  Stoicorum  cavillationibus  partim  ex  mataeologia 
dialecticae  Aristotelicae  enata,  quae  confusis  inter  se  rationis  et 
revelationis  principiis  et  adhibilo  ancloritatis  praeiudicio  maleque 
eonsarcinatis  doctorum  opinionibus,  ipsa  veri  omnis  principia  evertit 
et  inutili  atque  anfractuoso  disputationum  ac  subtilitatum  innu- 
merarum  agmine  vim  fecit  ventati  castiori  omni , et  dialecticis 
armis  omnem  veram  philosophiain  prostravi  erroresque  induxit 
quamplurimos.  Ivi  §.  2. 

(3)  Nec  peccaverit  fortasse,  qui  formalem  huius  vitii  rationem 
maxime  reponat  in  commixtione  sacrae  theologiae  cum  philsophia 
gentili. 
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Siccome  Baio  avea  fatto  suo  Terrore  luterano,  che, 
pel  peccato  originale,  lo  spirito  umano  era  stato  de- 
stituto  d1  ogni  abilità  di  conoscere  il  vero  e di  amare 
il  bene , e però  affermava  che  tutta  la  sapienza  dei 
Pagani  era  pazzia , e tutte  le  loro  virtù  erano  vizii  ; 
così  egli  convenne  colT  Eresiarca  anche  in  questa 
sentenza , che  cioè  tutti  gli  errori , da  lui  attribuiti 
agli  Scolastici,  si  dovessero  derivare  dalTuso,che  quelli 
fecero  della  Filosofia  aristotelica.  Egli  basta  intorno  a 
ciò  vedere  le  Tesi  di  lui,  condannate  dalla  Chiesa. 
Giansenio  parla  nello  stesso  senso;  tanto  che  dedicò, 
nella  seconda  parte  del  suo  Augustinus,  un  intero  li- 
bro alla  esposizione  di  quell1  accusa.  Noi  leggiamo  ivi, 
essere  stata  la  Filosofìa  aristotelica  quella,  che  inventò 
ed  adornò  la  dottrina  dello  stato  di  pura  Natura , e 
la  Filosofia  pagana  avere  condotto  ad  ammettere,  in 
Pagani  ed  in  uomini  dannati  potere  trovarsi  vere  virtù, 
che  siano  principio  di  buone  opere  (1).  A questa  me- 
desima Filosofìa  fu  recato  a colpa,  che  i .teologi,  non 
certo  perdessero  la  fede,  ma  deviassero  tanto  dall1  in- 
dirizzo della  vera  Teologia,  che  non  poterono  intendere 
nè  la  fede,  la  quale  come  cattolici  pure  conservavano 
nel  cuore , nè  le  dottrine  del  vecchio  e del  nuovo 

Testamento  (2).  ' » 

♦ * 

(1)  Quid  statura  purae  naturae  formavit,  oniavit  instruxit,  nisi 
aristotelica  philosopbia,  quam  etiam  Gentiies  quidara  raaiori  sera 
tiendi  sanitate  damnarunt?  Quid  virtutes  Gentilium  et  damnatorum 
hominum  veras  protulit,  unde  opera  etiam  bona  pullularent , nisi 
Gentium  philosopbia  ? Augustinus  t.  IL  lib.  prooem.  c.  3.* 

• (2)  Recentiores  isti  profecto  tantum  ab  ostio  verae  theologiae 
tide  salva  aberraverunt,  ut  neque  fidern  christianam,  quam  animo 
ut  catholici  tenent,  neque  spera,  neque  cupiditatem,  neque  charita- 
tem,  neque  naturali)  ncque  gratiam....  dcnique  neque  velus  neque 
novum  testamentum  intelligere  videantur.  Ivi,  c.  2S. 
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2.  Egli  non  può  negarsi  che  questo  giudizio  di 
Giansenio  sopra  la  Scolastica,  conviene  parola  per  pa- 
rola con  quello,  che  più  di  una  volta  è stato  pronun- 
ziato dai  più  caldi  difensori  delle  speculazioni  del 
Giinther ; e quando  noi  metteremo  sotto  agli  occhi  dei 
nostri  lettori  le  costui  proprie  parole,  non  potrà  loro 
rimanere  alcun  dubbio,  che  gli  scolari  hanno  ripetuto 
senza  esagerazione  il  pensiero  del  loro  maestro.  Noi 
intendiamo  molto  bene  quanto  siano  differenti  tra 
loro  i principii,  onde  il  Giansenio  ed  il  Giinther  ten- 
gono per  ruinoso  V uso  della  Filosofia  pagana  nella 
Teologia.  Ma  che  che  sia  delle  qualità  diverse  di  que- 
sti principii,  da  cui  si  deduce  un  giudizio  così  iden- 
tico, è sempre  tuttavia  cosa  notevolissima,  che  tutti 
gli  eresiarchi  dei  nuovi  tempi  spiegano  la  contraddi- 
zione , nella  quale  si  ritrovano  colla  Teologia  antica , 
per  r appunto  come  il  Giinther;  vale  a dire  dall'  essere 
stati  i teologi  stessi  impediti  dalla  Filosofìa  pagana  ad 
intendere  rettamente  la  fede,  la  quale  pure  confessa- 
vano ed  insegnavano. 

A fine  di  scusare  le  molte  acerbe  sentenze  del 

t 

Giinther  sopra  questa  materia,  si  è detto  che  egli  non 
ha  tenuto  per  affatto  difettiva  la  Filosofìa  degli  Scola- 
stici e dei  Padri,  e neppure  la  medesima  dei  Greci  (1). 
Alla  fine  egli  concede,  che  questi  si  avanzarono,  per 
la  via  di  una  libera  investigazione,  fino  all'altezza  del 
Monoteismo  ; e però  debbono  essere  salutati  come 
una  introduzione  al  Cristianesimo  (2). 

Egli  riconosce  altresì  che  i Padri  e gli  Scolastici,  > 
sia  per  propria  indipendente  investigazione,  sia  dalla 

(1)  Cleraens  und  Giinther  von  Dr.  P.  Knoodt,  voi.  III.  pag.  38. 

(a)  Euristheus  und  Heracles,  pag.  217. 
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parte  deirantica  Filosofìa,  hanno  ottenuto  molto,  che 
può  e deve  essere  adoperato  dal  nuovo  tempo  pel 
perfezionamento  della  scienza  ; talmente  che  sé  da  lui 
la  coloro  speculazione  si  reputa  difettiva,  ciò  è solo 
in  quanto  quella  fu  costituita  nel  formalismo  logico 
degli  antichi  filosofi  , e per  questo  fu  impedita  ,dal 
distinguere  abbastanza  il  vero  dal  falso  nella  dottrina 
dell' antichità  pagana. 

DalF  altro  canto  non  si  può  negare,  che  il  Giinther 
parla  molto  spesso  non  pure  di  un'  influenza,  ma  di 
un  dominio  di  questo  Formalismo,  o vogliam  dire  del- 
V antico  concetto  (e  nel  suo  linguaggio  quello  e questo 
sono  tutr  uno  ) sopra  la  Teologia  cristiana  dei  Padri 
e del  Medio  evo.  «Agostino  (sono  sue  parole)  tentò 
» di  emancipare  la  Teologia  cristiana  dal  predominio 
» del  Neoplatonismo , cioè  dal  dispotismo  delF  antica 
» speculazione  concettuale  (1);  tuttavolta.  non  pure  non 
» trovò  alcun  seguace  nel  primo  passo , che  diede 
» verso  questa  meta,  ma  egli  medesimo  fu  impedito 
» dal  compiere  questa,  diciamo  così,  opera  inte- 
» riore,  per  le  lotte,  che  sursero  nella  Chiesa.  Di  qui 
» r antica  speculazione  nei  suoi  rappresentanti  teo- 
» logici  crebbe  per  siffatto  modo , che , accesane  la 
» grande  battaglia  tra  il  Realismo  ed  il  Nominalismo, 
» quella  fu  conchiusa  colle  suffocanti  tenebre  della 

(1)  II* Giinther,  come  l’autore  più  sotto  ampiamente  spiegherà, 
per  concetto  vuole  che  s’intenda  una  nozione,  la  quale  non  ap- 
prende, che  il  comune  dei  fenomeni,  mentrechè  Videa,  penetrando  al 
di  dentro  della  cosa,  apprende  il  fondamento  dei  fenomeni,  vale 
a dire  la  sostanza.  Egli  adunque  accusa  tutti  i lìlosoli  antichi  di 
non  avere  conosciuto  che  il  concetto,  e perciò  chiama  la  loro  spe- 
culazione concettuale , espressione,  che  abbiamo  creduto  dover  ri- 
tenere. Nota  del  traduttore.  ■ 
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» doppia  verità  (1).  » Anzi  in  quel  luogo  medesimo, 
dove  commenda  il  merito  della  Filosofìa  greca,  per 
essere  proceduta  fino  alla  conoscenza  di  un  solo  vero 
Iddio,  ivi  proprio  egli  parla  di  una  macchia  vitupe- 
rosa del  Monoteismo  greco , cioè  dello  sghembo  semi- 

- / 

panteismo , pel  quale  essa,  tra  lo  spirito  creato  e 
Dio,  non  riconobbe  altra  differenza,  che  quantitativa. 
« Questo  semipanteismo  ( continua  egli  ) anche  dai  Pa- 
» dri  della  Chiesa  platonizzanti  fu  dovuto  lasciare  sus- 
» sistere  nell’ Oriente,  e nell' Occidente,  finche  il  Cri- 
» stianoselo , in  quanto  è rivelazione  di  Dio  nella 
» storia  del  mondo,  fu  da  essi  considerato  solamente 
» a traverso.la  Filosofia  «platonica  (2).  » E poco  in- 
nanzi egli  avea  trovato  « V ultima  e profondissima  ca- 
» gione  dell’  intimo  scadimento,  e della  corruzione 
» della  Scolastica,  nell' esclusivo  predominio  del  con- 
» cetto  logico  sopra  la  Metafìsica,  e per  via  di  questa 
» eziandio  sopra  la  Teologia,  massime  da  che  prevalse 
» Aristotele  nelle  sue  scuole  (3).  » 

Il  Giinther  non  crede  già  che  la  speculazione,  cui 
egli  chiama  concettuale , sià  da  rigettarsi  quasi  fosse 
del  tutto  inutile  ; e però  crede  poter  concedere  che 
la  scienza  teologica,  anche  sotto  quel  predominio  del- 
F Aristotelismo,  abbia  fatto  un  vero  progresso,  almeno 
per  ciò  che  concerne  la  forma  (£).  Ma  da  per  tutto 
egli  afferma,  per  la  scienza  non  esservi  a sperare  sa- 

r 

(1)  Lydia  1849.  pag.  352.  Per  intendere  questo  passo  bisogna 
sapere,  che  il  Giinther  attribuisce  agli  Scolastici  o almeno  ai  più 
di  essi  l’errore  condannato  dal  Concilio  Lat.  V.;  vale  a dire  poter 
essere  vero  in  filosofia  ciò  che  è falso  in  teologia.  Il  Tradì . 

(2)  Eur.  und  Her.  pag.  229. 

(3)  Ivi  pag.  221. 

(4)  Ivi  pag.  333.  CT.  Thomas  a scrupulis,  pag.  20. 
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• Iute , osservi  anzi  a temere  tutto , finche  il  concetto 
rimane  solo  od  anche  predominante,  ma  l'idea  resta 
inosservata.  Che  dunque  si  dovrà  conchiudere,  quando 
egli  dichiara,  « che  la  scienza  ecclesiastica  (prima  di 
» Cartesio  ),  sotto  il  dominio  della  vecchia  specula- 
» zione  concettuale,  non  ebbe  neppure  presentimento 

* » del  pensiero  proprio  dello  spirito  (vuol  dire  della 
» idea)  (1)?»  Ed  appunto  ih  questo  medesimo  luogo 
si  asserisce  della  Scolastica,  o piuttosto  di  tutta  la* 
scienza  ecclesiastica , che  essa , cominciando  « dagli 
» antichi  Padri  fino  al  nostro  tempo  , ha  adoperato 
» l'antico  concetto,  come  chiave  del  Cristianesimo 

. » positivo  nella  dottrina  e nella  vita  del  suo  Fonda- 
» tore.  » Per  fermo  si  pronunzia  dal  Gunther  la  sen- 
tenza di  condanna  anche  contro  di  questa  scienza  per 
quelle  interrogazioni , le  quali  esso , nella  medesima 
opera,  dirige  ad  uno  scienziato  protestante  : « Che  cosa 
» è mai  il  Neoplatonismo  rispettosi  Cristianesimo? 
» può  mai  in  quello  trovarsi  la  chiave  per  la  intelli- 
» genza  di  questo  nella  dottrina  e nella  vita  del  suo 
» Fondatore  ? Il  Cristianesimo  rimane  forse  puro  ed 
» originario , quando  per  la  sua  interpretazione  è 
» adoperata  una  qualsiasi  scuola  principale  di  antica 
» filosofìa  (5)?  » Da  un'altra  parte  il  Gunther  con- 
cede ai  teologi  cattolici , che  la  loro  fede , atteso  la 
riverenza,  colla  quale  essi  riguardano  l'autorità  della 
rivelazione,  rimase  inalterata;  ma  ciò  che  egli  dice  e 
deve  dire  intorno  alla  speculazione,  per  la  quale  essi 
si  studiavano  di  penetrare  nella  contenenza  della  Fede, 

codesto  leggermente  si  deduce  da  quello,  che  qui  so- 

• 

. (!)  Ivi  pag.  328. 

(2)  Ivi  pag.  456. 
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pra  si  é recato.  Farebbe  maraviglia  se  egli  in  questa 
speculazione  non  trovasse  il  germe  di  gravissimi  er- 
rori. E di  fatto,  secondo  l'affermazione*  da  lui  spesso 
ripetuta,  la  Scolastica  insieme  colla  Filosofia  pagana  ha 
introdotti  nella  scienza  cristiana  gli  elementi  pantei- 
stici di  questa;  e siccome  essa  medesima,  in  virtù  di 
quelli,  divenne  culla  del  Semipanteismo,  così  da  que- 
sto figliò  la  Mistica  di  un  Maestro  Eccardo,  la  così 
detta  Teologia  tedesca  del  secolo  quindicesimo,  dalla 
quale  tosto  venne  fuori  la  Teologia  dei  Riformatori, 
e da  ultimo  trovò  il  suo  compiuto  perfezionamento 
nella  Filosofia  tedesca  del  campo  prostestantico , col 
Panteismo  logico,  colf  Ateismo  e col  ComuniSmo  (1). 

Ecco  dunque  ciò,  che  si  deve  intendere,  allorché 

11  difensore  del  Giinther  afferma,  costui  non  aver  vo- 
luto insegnare  altro,  se  non  che  le  antiche  scuole  non 
distinsero  abbastanza  il  vero  ed  il  falso  nella  dottrina 
dell'  antichità  pagana,  e che  non  ebbero  pienamente 
e radicalmente  schivato  il  formalismo  logico,  e la  teo- 
rica panteistica  dell’ Emanazione.  Noi,  torno  a dire, 
dobbiamo  intendere  ciò  secondo  le  testé  citate  affer- 
mazioni del  Giinther,  e senza  dubbio  lo  dobbiamo 
spiegare  eziandio  secondo  lo  schiarimento,  che  il  suo 
difensore  ce  ne  offre  colle  seguenti  parole  : « Noi,  tra 
» i falsi  Iddìi,  ai  quali  si  deve  rifiutare  fomaggio,  nove- 
» riamo  ancora  là  speculazione  concettuale  di  ambedue 
» gli  eroi  della  filosofia  greca,  la  quale  come  nella  Sco- 
d lastica  ha  manifestato  il  suo  perfezionamento  appena 
.»  modificato  pel  Cristianesimo , così  in  Hegel  ed  in 

» Herbart  lo  ha  manifestato  nella  sua  purezza.  Noi  te- 

\ 

(1)  Lydia  1849.  pag.  855:  — 1850.  pag.  170.  — 1852.  pag.  328.— 
Yorschule  voi.  I.  pag.  381-386. 
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d meremmo  quindi  altresì  la  più  tremenda  lotta  della 
» Filosofia  colla  cristiana  dottrina,  quando  questa  non 
» dovesse  essere  altro,  che  una  continuazione  ed  un 
» perfezionamento  della  Scolastica,  colf  adoperarvi  le 
» nuove  acquistate  conoscenze  ed  i nuovi  presidii  ( ciò 
» che  avea  asserito  il  Sig.  Clemens  ).  Perciocché  un  tale 
» perfezionamento,  quando  avesse  luogo  con  coerenza 
» ai  principii  filosofici  (e  tale  dovrebb'essere  il  caso  di 
» una  forte  deduzione  scientifica),  non  potrebbe  riu- 
» scire  ad  altro,  che  a mettere  alf  aperto  un  risoluto 
» Panteismo.  Il  perchè  quanto  più  noi  siamo  persuasi, 
» che  uno  studio  profondo  e spregiudicato  della  Scola- 
» stica  (ed  intendiamo  spregiudicato  dalf amore  e dal- 
» fodio)  sarebbe  coronato  da  un  ricco  tesoro  di  cono- 
» scenze,  tanto  dalfaltra  parte  dubitiamo  meno,  che  il 
» risultato  finale  di  un  tale  studio  non  potrebbe  altro 
» essere,  se  non  una  decisa  rottura  coi  presupposti  me- 
» tafisici  derivali  nelle  antiche  scuole  dalla  greca  Filo- 
» sofia  (1).»  Olti e a ciò,  la  giusta  moderazione,  onde 
il  Gunther  dicesi  giudicare  V antichità  cristiana,  non 
ha  trattenuto  il  suo  difensore  dallo  accennare  ai  nuovi 
Teologi,  che  si  attengono  alle  antiche  scuole,  con  que- 
ste parole  : « Il  rammarico  ed  il  dolore  pel  devasta- 
» mento,  cagionato  nella, vigna  del  Signore  dalla  bi- 
» gotta  consuetudine  di  una  speculazione  tolta  in  pre- 
» stanza  dal  Paganesimo , quel  rammarico , dico , e 
» quel  dolore  si  manifestano  a quando  a quando  nel 
» Gunther  con  arguzie  stringenti  e con  mordaci,  sar- 

» casmi  (2).  » 

- « 

(1)  Giinther  und  Clemens,  voi.  III.  pag.  41. 

(2)  Ivi  pag.  9. 
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Pertanto  quantunque  il  Gunther  non  sia  d’ opi- 
nione, che  la  Teologia  cristiana  avrebbe  dovuto  la- 
sciare del  tutto  da  banda  V antica  Filosofia,  stantechè 
l'uomo  per  se  medesimo  è guidato  dall'indirizzo  di 
quei  che  lo  precessero,  e la  investigazione  dell'antica 
Filosofìa  tanto  meno  dovea  essere  preterita,  quanto 
che  il  Cristianesimo  era  già  entrato  nella  vita  degli 
alti  ordini  sociali  (1);  ciò  nulla  ostante  net  fin  qui 
detto  si  contiene  manifestamente  la  medesima  accusa, 
la  quale  noi  abbiamo  trovata  nel  Brùcker  e nel  Gian- 
senio;  vai  quanto  dire,  i Padri  non  meno  che  gli  Sco- 
lastici, nella  esposizione  scientifica  della  verità  cristiana, 
essere  stati  condotti  à sfigurarla  con  grossolani  errori;  e 
ciò  per  V uso,  che  aveano  fatto  della  Filosofia  pagana* 

3.  Ne  ò già  la  sola  scuola  gunteriana,  ma  sono 
altresì  parecchi  altri  scienziati  del  nostro  tempo,  anche 
tra  i dichiarati  oppositori  del  Gunther,  a muovere  un 
siffatto  lamento  contro  l’antichità.  Vi  ha  un  tale  tra 
costoro,  che  ha  dettato  un  intero  libro,  per  rassegnare 
in  lunga  filza  gli  errori,  ai  quali  S.  Tommaso,  secondo 
lui,  ha  dovuto  dal  suo  Aristotelismo  essere  condotto 
in  opera  di  Teologia  speculativa.  Ma  in  peculiar  modo 
ora  appunto  la  Francia  risuona  delle  querimonie,  onde 
uomini,  per  altri  capi  commendevolissimi , si  sveleni- „ 
scono  contro  il  Paganesimo  prevalente  nella  letteratura 
e nella  speculazióne  cristiana.  Ma  già  si  sa  : la  Francia 
è il  paese  degli  estremi.  Il  vero  Paganesimo  non  solo 
era  colà  per  un  lungo  giro  di  anni  rivocato  in  vita, 
ma  anche  al  presente  non  si  è dileguato  da  un  gran 
numero  delle  sue  scuole,  e dal  grosso  della  sua  let- 

« 

(1)  Lydia  1850.  pag.  171.  v 
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teratura.  Pertanto  gii  uomini  pocanzi  ricordati  vor- 
rebbero sterpare  il  male  fino  dalla  sua  radice  ; ed  essi 
cercano  questa  nell’uso,  che  anche  l’ antichità  credette 
poter  fare  della  letteratura  pagana.  Vero  è che  i più 
accagionano  solamente  i tre  ultimi  secoli  ; ma  parec- 
chi rimontano  fino  al  Medio  evo,  e,  nel  loro  zelo  della 
scienza  ecclesiastica,  non  la  perdonano  neppure  a co- 
loro , che  dalla  medesima  Chiesa  sono  onorati  come 
suoi  Dottori.  Perfino  S.  Tommaso  e S.  Bonaventura 
debbono  essere  stati  condotti  da  Aristotele  ad  un  pe- 
ricoloso  Razionalismo  ! 

4 . 

• * . 

Ma  quando  il  Giinther  distende  la  sua  accusa  an- 
che ai  santi  Padri  * ed  a questi  dà  voce  di  Platonismo,  . 
niente  meno,  che  agli  Scolastici  di  Aristotelismo,  an- 
che in.  questo  gli  erano  andati  innanzi  non  pochi  nel 
tempo  passato  e nel  presente.  Noi  c’imbattiamo  in 
siffatto  rimprovero  mosso  perfino  al  secolo  dei  Padri; 
e notantemente  nel  tempo  medesimo,  che  i Cartesiani 
cercavano  di  spargere  il  dispregio  sopra  degli  Scola- 
stici come  • ciechi  seguaci  di  Aristotele , i Sociniani 
spargevano  il  pregiudizio,  che  i SS.  Padri  aveano  rap- 
presentata la  dottrina  rivelata  sotto  l’ influenza  della 
Filosofia  platonica,  e però  ne  aveano  alterata  la  pu- 
rezza. Anche  il  Brucker  nei  luoghi  citati  ed  in  parec- 
chi altri  *aff  rinascile  molti  Padri  antichi,  ed  in  pe- 
culiar  modo  S.  Agostino,  precessero  gli  Scolastici  in 
quella  guasta  speculazione,  che  confonde  il  cristiano 
col  pagano.  Ora  in  questo  dicono  bene  , che  presso 
i SS.  Padri  si  trova  quel  medesimo  uso  della  Filosofia 
pagana,  del  quale  fu  mosso  rimprovero  ai  teologi  del 
Medio  evo.  E perciocché  noi  in  quest’  opera  scriviamo 
per  cattolici,  ai  quali  l’ autorità  dei  Padri  è reverenda; 
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però  vogliamo  cominciare  la  difesa  degli  Scolastici  dal 
dimostrare  quel  fatto  contro  il  Giansenio  ed  i moderni 
scrittori  francesi.  E così  facendo,  noi  in  pari  tempo 
apprenderemo  dai  SS.  Padri  le  ragioni , per  le  quali 
è giustificato  F uso,  che  la  Teologia  cristiana  ha  fatto 
in  tutti  i tempi  della  greca  Filosofia. 

CAPITOLO  SECONDO 

» 

I SS.  PADRI  INTORNO  ALL’  USO  DELLA  FILOSOFIA  PAGANA. 


4.  Il  Giansenio,  insieme  col  Brucker  ed  altri,  fu 
così  lontano  dal  riconoscere  in  S.  Agostino  un  pre- 
cessore degli  Scolastici,  che  egli  piuttosto  colla  dot- 
trina di  questo  Padre  della  Chiesa  pretende  mostrare 
il  grandissimo  sconcio,  che  fu  prodotto  dai  teologi  po- 
steriori colla  Filosofia  greca.  Anche  altri  nemici  della 
Scolastica  sonosi  messi  per  questa  via,  e notantemente 
così  fece  il  fiero  gallicano  Launoy . Affine  di  dimo- 
strare quanto  le  Università  cattoliche  e gli  stessi  Papi 
si  discostassero  dalla  dottrina  dei  Padri  collo  avere 
approvata  e promossa  V introduzione  della  Filosofia 
aristotelica  nelle  scuole,  egli  ha  compilata  una  lunga  > 
lista  di  testimonianze,  nelle  quali  i SS.  Padri  si  dichia- 
rano contro  la  Filosofia  dei  pagani ,,  e di  Aristotele 
nominatamente.  Chi,  senza  molta  attenzione  e poco 
pratico  nelle  opere  dei  Padri,  leggesse  quei  luoghi, 
sarebbe  leggermente  condotto  dove  parecchi  furono, 
allorché  non  ha  guari  l'Abbate  Gaume  si  valse 'dei 
pronunziati  dei  Padri  per  isbandéggiare , come  un 
abuso  condannevole,  il  costume  d' istituire  la  gioventù  » 
cristiana  nella  letteratura  greca  e latina.  I SS.  Padri 
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parlano  con  molto  gagliarde  espressioni,  come  contro 
le  follie  mitologiche,  così  contro  i principii  immorali 
e le  licenziose  descrizioni,  che  si  trovano  soprattutto 
nei  Poeti  pagani.  Essi  dunque  esortano  caldamente  i 
Cristiani  a tenersi  lungi  dalla  lettura  di  questi;  altre 
fonti  avere  Iddio  ad  essi  dischiuse,  dalle  quali  possono 
attingere,  ed  avere  loro  data  nelle  Sacre,  Scritture  la 
sua  parola,  per  formare  sopra  di  essa  il  proprio  spi- 
rito ed  il  proprio  cuore. 

Ma  forse  che  con  questo  hanno  i SS.  Padri  pro- 
nunziato un  giudizio  contro  le  nostre  scuole?  Anche 
al  dì  d' oggi  potrebbero  i predicatori  ed  i sacri  Pastori 
levare  la  voce  molto  spesso  contro  l' avidità  di  letture 
corrompitrici;  ed  essi  parlerebbero  in  questo  caso  della 
nostra  patria  letteratura.  Ma  dovremmo  forse  noi  in- 
tendere quelle  severe  esortazioni  per  guisa , che  per 
esse  ci  fosse  inibito  qualsivoglia  uso  di  quella,  sia  per 
la  istruzione  della  gioventù , sia  per  la  cultura  delle 
scienze?  E quand'anche  essi  dicessero  talora,  meglio 
essere  pei  fedeli  cristiani  leggere  i Profeti  che  non 
le  commedie,  ed  i Salmi  di  Davidde  in  luogo  delle 
canzoni  e dei  romanzi , forse  che  scorgeremmo  in 
queste  parole  una  proibizione  di  fare  una  scelta  dai 
nostri  poeti,  storici  e da  altri  scrittori,  per  metterla  in 
mano  della  gioventù  studiosa?  Vede  pertanto  ognuno 
in  qual  maniera  si  debba  intendere  ciò,  che  i santi 
Padri  dicono  intorno  alla  lettura  degli  autori  profani. 
Molti  Cristiani  si  gettavano  ad  una  tale  lettura  immo- 
dera tamente  e senza  discernimento,  cercando  solo  la 
propria  soddisfazione  ; altri  erano  così  infatuati  dei 
poeti  e degli  oratori  pagani,  che  per  amore  di  questi 
trascuravano  più  gravi  e più  rilevanti  occupazioni. 
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Contro  queste  lo ggcrezze  e questo  fanatismo  orano  in- 
dirizzate le  severe  parole  dei  Padri,  che  si  citano;  e 
nessuno  dee  maravigliarsi,  che  essi,  giudicassero  peri-  ; 
colosa  alla  fede  ed  al  costume  una  lettura  intrapresa 
con  tali  disposizioni  di  animo.  *1 

Per  contrario  ci  stanno  innanzi  luculentissimi  ar-  J 
gomenti,  per  convincerci  che,  nelle  scuole  poste  sotto  '-j 
degli  occhi  proprio  di  questi  medesimi  SS.  Padri,  anzi 
in  quelle,  che  essi  stessi  avevano  stabilite  e dirigevano,. 

T insegnamento  nelle  lingue  e nelle  arti  ingenue  era 
impartito  coi  Classici  pagani,  nientemeno  di  quello  che 
si  fece  in  tutti  i secoli  seguenti.*  Anzi  i SS.  Padri  e 
quei  medesimi  appunto,  che  si  espressero  cosi  forte 
contro  il  teste  ricordato  modo  di  leggere  gli  autori 
pagani,  ci  forniscono  i motivi,  pei  quali  giudicarono 
< potersi  e doversi  adoperare  alcuni  di  quelli  nella  istru- 
zione della  gioventù.  Essi  recavano  in  mezzo  le  utilità, 
che  per  la  società  cristiana  si  potevano  quinci  deri- 
vare; ma  nel  tempo  stesso  stabilivano  i temperamenti, 
che  vi  si  dovevano  adoperare.  Ora  non  deve  egli  forse 
recare  maraviglia  il  vedere,  che  uomini,  i quali  hanno 
dettato  interi  libri  sopra  una  tale  questióne  , saltano 
a piè  pari  sopra  questi  luoghi,  nei  quali  i SS.  Padri 
trattano  espressamente  ed  a dilungo  della  istruzione 
della  gioventù  ; ed  in  vece  di  questi,  producono  con 
tanto  strepito  i loro  lamenti  sopra  i danni,  che  ad  un  * 
Cristiano  possono  provenire  dallo  smodato  compiacersi 
del  Classicismo  gentilesco  ? 

Ora  lo  stesso  vuol  dirsi  della  Filosofia  pagana.  Il 
Launoy  e parecchi  giansenisti  ci  recano  innanzi  i luo- 
ghi , nei  quali  i Padri  si  dichiarano  contro  la  mon- 
dana sapienza  dei  pagani,  e biasimano  i Cristiani  che 
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• 

ayeanla  in  ammirazione.  Tuttavolia  presso  quei  me- 
desimi SS.  Padri  si  trovano  tante  Iodi  di  alcuni  filo- 

• • . 

soli  anteriori  al  Cristianesimo,  e tanto  si  dice  intorno 
al  vantaggio,  che  da  essi  si  può  derivare  a servigio  delle 
sacre  discipline,  che  appunto  per  questo  altri  accusano 
i Padri  di  avere  cagionato  lo  sconcio,  che  più  tardi 
gli  Scolastici  avrebbero  esagerato.  Qual  giudizio  dun- 
que dovremo  noi  fare?  Fin  che  noi  in  quegli  uomini 
santi,  pel  cui  mezzo  ci  è stato  tram  messo  il  tesoro  delle 
divine  rivelazioni,  onoreremo  i nostri  maestri  e le  no- 
stre guide  nella  so!enza;  dobbiamo  dalla  doppia  ma- 
niera, ond’ essi  parlano  della  Filosofia  pagana,  con- 
chiudere che  di  quella  si  può  fare  un  uso  buono,  ed 
un  uso  pregiudizievole. 

5.  E consideriamone  innanzi  tratto  V uso  buono. 

5.  Basilio , in  un  discorso  diretto  ad  alcuni  giovanetti  » 

studenti  (1),  propose  un  triplice  emolumento,  che  si 
può  attingere  dalla  lettura  degli  autori  pagani.  Il  primo 
è la  cultura  della  mente , come  apparecchio  per  po- 
tere poscia  dare  opera  alle  sacre  discipline.  . Gf  inscs 
guarnenti , che  si  contengono  in  queste,  per  la  loro 
sublimità*  non  sono  tali,  che  le  menti  giovanili  vi  pos- 
sano essere  immediatamente  introdotte.  È uopo  per- 
tanto formarle  ‘eji  invigorirle  con  istudii  meno  gravi, 
come  appunto  l destinati  al  servizio  militaro  vanno 
prima  nel  campo  ad  esercitarsi , e la  lana  per  ben 
ritenere  il  colore  di  porpora,  pria  che  venga  infusa  in 
questa , dev’  essere  imbiancata  ed  in  varie  maniere 
preparata.  La  seconda  utilità  dimora  in  questo,  che 
noi,  possiamo  appropriarci  ciò,,  che  di  buono  troviamo 

i • 

« 

(1)  Tom.  I.  hom.  24. 
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nei  pagani , e Volercene  a servizio  della  scienza  cri- 
stiana. Cosi  Mose  prima  di  essere  ammesso  ella  con- 
templazione delle  cose  divine,  fu  istruito  nelle  scienze 
degli  Egiziani,  e Daniele  da  fanciullo  imparò  la  sa- 
pienza dei  Caldei.  Di  più , i giovanetti  nella  lettura 
degli  autori  profani  debbono  imitare  le  api,  le  quali 
non  si  fermano  sopra  tutti  i fiori,  ed  eziandio  da  quelli, 
a cui  si  attaccano,  non  suggono  tutto,  ma  quello  so- 
lamente, che  a loro  è utile.  Esso  Santo  mostra  con 
molti  esempii  come  i giovani,  non  pure  nei  poeti  e 
negli  storici,  ma  in  modo  al  tutto  peculiare  nei  filo- 
sofi, scontrano  molte  belle  e buone  cose,  le  quali  si 
accordano  ottimamente  colla  sapienza  cristiana.  Ma 
tosto  egli  richiama  V attenzione  sopra  ciò,  che  di  folle 
o di  deforme  dev'essere  schivato  in  quella  lettura, 
come  si  dovrebbe  fare  in  un  roseto  delle  spine.  I gio- 
vani nondimeno  da  quella  follia  e da  quelle  favole  dei 
pagani  debbono  imparare  a tenere  in  tanto  maggior 
pregio  la  dignità  e la  elevatezza  della  cristiana  dottrina; 
e questo  è il  terzo  emolumento,  che  si  può  raccogliere 
dallo  studio  degli  autori  profani. 

Ma  non  vi  è forse  una  contraddizione  in  questo, 
che  una  gioventù,  inabile  ad  intendere  la  sacra  Scrit- 
tura , sia  invitata  a questo  paragone  della  cristiana 
dottrina  colla  pagana  ? Nulla  meno  ! I giovani  non 
sono  capaci  di  attendere  allo  studio  della  sacra  Scrit- 
tura ; ma  essi  ricevono  una  istruzione  tratta  da  quella, 
e rispondente  alla  loro  capacità  ed  al  loro  bisogno. 
Ora  questa  basta  per  fere  la  scelta*  ed  il  paragone,  di 
cui  parla  il  Santo.  È poi  chiaro  che  in  una  tale 
scelta,  ed  in  un  tale  paragone  la  gioventù  dev'  essere 
da  altri  indirizzata , e noi  supponiamo  che  essa  non 
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sia  abbaftdonata  a se  stessa,  e che  anzi  sia  commessa 
a sapienti  maestri,  i quali  per  fermo  non  le  propor- 
ranno ad  istruzione  commedie  oscene,  e neppure  quelle 
opere  filosòfiche,  a cui  giudicare  si  richiede  una  molto 
. più  soda  cultura. 

6.  Quello  che  S.  Basilio  insegna,  specialmente  in- 
torno alla  letteratura  degli  antichi , il  medesimo  di- 
cono gli  altri  SS.  Padri  prima  e dopo  di  lui  intorno 
alla  Filosofia.  Clemente  Alessandrino  parla  spesso  della 
necessità  di  disporre  la  mente  alla  Teologia  collo  stu- 
dio della  Filosofia.  Siccome  alla  Filosofia  deve  andare 
innanzi  V ammaestramento  in  altre  discipline,  e segna- 
tamente nella  Grammatica,  nell' Aritmetica  e nella  Ret- 
torica,  cosi  pel  comprendimento  della  celeste  sapienza 
serve  ancora  la  Filosofia  (1).  Di  più,  secondo  lui,  sono 
travolti  da  un  falso  zelo  coloro,  i quali  tengono  per 
perduto  il  tempo  speso  nello  studio  della  Filosofia , 
della  Dialettica  e della  Fisica  , volendo  che  tutto  si 
attenda  dalla  Fede.  Questi  sono  somiglianti  a coloro, 
che  volessero  raccogliere  i grappoli,  senza  avere  innanz 
lavorata  le  vigna  (2).  Che  se  altri  dubitasse  delf  avere 
Clemente  recato  questo  giudizio  intorno  alla  Filosofia 
eziandio  studiata  nei  Greci  ; noi  lo  ascolteremmo  af- 
fermare espressamente,  i filosofi  greci  essere  quelli  che 
• • 

» 

(1)  *Q$  ree  syxux\ia  /xatSrj/xaTa  <ru/z|3aAAsTai  irgòq 

Qtav  rrjv  $s<T7roivotv  aoTÓ;v,  oCtu  xatì  <pi\ocro<pi<z  aòrrj  irpoq  (TOipiaf  , 

tryaiv  < nmgye?.  Strom.  I. 

(2)  *E vioi  yoìg  euQustq  OiófXivot  slvai  à£tov<ri  /xnyrf  <pi\o(TO* 
<f>iaq  aTTTscrSoti  fxvrs  SiocXex Tixrjq,  acWx  py re  <pv<rixyv  Sswg/av 
txpLav^oivsir  fjLÓvyv  Ss  xat  •v|/tAijv  ryv  Triurtv  a7rasToO(rr  utrirsQ  il 
[MySsfjLiav  y£iouv  sirifxsXsiav  7roiy<rol(xsvoi  ryq  <zfJL7rs\ou  «JSwff  «f 

T0^  pÓTQuaq  \<z[jiP<xvsiy.  lbid. 

* ' 

1 • 
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apparecchiano  la  mente  a ricevere  la  Fede,*acciocchè 
quella  per  questa  possa  adergersi  a conoscenze  più 
alte  (1);  ed  ancora:  siccome  gli  agricoltori  inaffiano  il 
terreno,  e poscia  gli  commettono  il  seme;  così  noi 
pure , per  mezzo  della  scienza  greca  , prepariamo  al 
seme  dello  spirito  il  campo  terreno  (2). 

In  maniera  allatto  somigliante  parla  Origene , il  fa- 
moso discepolo  di  Clemente,  a S.  Gregorio  di  Neoce- 
sarea  ; e perciocché  fin  d' allora  alcuni  Cristiani  disap- 
provavano l'ardore,  onde  Origene  coltivava  gli  studii 
filosofici,  eziandio  questo  santo  Vescovo  di  Neocesarea 
tolse  a difenderlo  (3).  Ai  tempi  di  S.  Basilio  l'autorità 
dello  stesso  Origene  era  di  molto  scaduta  ; nondimeno 
• ciò,  che  egli  avea  insegnato  in  conformità  cogli  altri 
Padri,  fu  ripetuto  con  niente  minore  fidanza.  Egli 
avea  detto  come  i figliuoli  d' Israello  tolsero  agli  Egi- 
ziani il  loro  oro  ed  argento,  affine  di  adomarne  il  Ta- 
bernacolo del  vero  Iddio;  ed  alla  maniera  medesima 
doveano  i Cristiani  appropriarsi  la  scienza  dei  Pagani, 
per  fare  di  essa  un  migliore  uso  nella  Chiesa  di  Dio. 
Questo  pertanto  commenda  S.  Gregorio  Nisseno , come 
in  parecchi  altri,  così  nel  grande  Basilio  peculiarmente; 
che  egli  cioè  nella  sua  giovinezza  s’ impossessò  di  tutta 

(1)  #1  \o<ro$iu  Sé  sXXsvr/.ij  oìov  n^oxa'bal^si  xaì  tt^osS t£et 

T77 v slq  7taoa8oyy\y  stp'  frìv  yvùaiv  s7roiy.o8ofJLSt 

Y)  aXyjSsta.  Ibid.  VII . 

(2)  Ka$a7jr££  ydg  ol  ysugyoì  7TQoaq8sù(rav req  Trjv  «y*)v.  s’S* 
oÌÌtoj  vitina  y.xTufiàWovaiV  outu  8s  za ì infxslq  tu  7T0tÌ[xu)  rwy  7 rag 
«XX*?<n  Xóyuv  rr^oa^Ssóofxsv  rò  yseòdsq  ajró>v,  uq  TragaSsIacrSa* 
rò  y.aTotfiaXXófxsvoY  <r^k^\j.a  tty svfj.ariy.0Y  zaì  tovto  svfJL a^vq 
exTge\J/a.i  SdvatrSat.  Ibid.  /. 

(3)  Orig.  Epist.  ad  S.  Greg.  Neocaes.  c.  13.  — S.  Greg.  Neocea. 
orat.  paneg.  ad  Origineni. 
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la  ricchezza  egiziana,  e quindi  l'adoperò  a servizio  della 
verità  nella  Chiesa  (1).  Anche  S.  Gregorio  Nazianzeno, 

• nel  suo  nobilissimo  encomio  di  S.  Basilio , si  allarga 
sopra  questa  utilità  degli  scrittori  profani  ; racconta 
con  quanto  ardore  Basilio  ed  egli  in  Atene  ed  in  altre 
città,  collo  studio  della  greca  Filosofia,  si  apparecchia- 
vano alle  sacre  discipline  ; e rigetta  gagliardemente 
l’opinione  di  coloro,  che  tenevano  per  inutile  o pe- 
ricoloso un  siffatto  studio.  Oltre  a ciò , egli  ritorna 
non  rare  volte  sopra  questo  soggetto,  sia  che  narri  di 
se  con  quanto  sforzo  e con  quanta  persistenza  s’ im- 
possessò della  scienza  greca,  per  metterla  a’  piedi  di 
Cristo  ; sia  che  a questo  medesimo  esorti  il  giovane 
Seleuco,  additandogli  ora  l’esempio  dei  combattenti, 
i quali  prima  della  lotta  rassodano  le  membra  nella 
palestra,  ora  l’esempio  di  Mose,  il  quale  nella  gio- 
vinezza apprese  la  sapienza  degli  Egiziani  (2). 

Che  se  ci  volgiamo  alla  Chiesa  occidentale,  trove- 
remo tosto  presso  S.  Agostino  un  lungo  ammaestra- 
mento sopra  I istruzione , che  la  gioventù  cristiana 
deve  ricevere.  Anche  secondo  lui  alla  Grammatica , 
ali’ Aritmetica,  alla  Storia,  alla  Rettorica  deve  seguitare, 
<orne  immediato  apparecchio  alla  Teologia,  io  studio 
della  greca  Filosofia.  Anch’  egli  rammenta  i tesori  di 
Egitto,  i quali  i figliuoli  d’ [stadio  quinci  trassero  seco, 
ed  addita  l’esempio  come  dei  Padri  greci,  cosi  an- 


(1)  TloXXot  rifjv  !£o>  rr}  roC  0éOtJ  iy.y.X'naicc  xa,- 

BoÌ7Tsq  ri  Svgov  nQoarccyovcriv.  olov  6 ftéyas  Baa/Xsiof  ó xaX«£ 
ròv  klyinrriQv  «-Xoùrov  sfxiro^sv(ToifjLSVo<;  xaroi  ròv  rvj<;  yedr^ro^ 
jr^ovov  xaì  ocvocSsif  tu  ru,  rotoyr u zxraxo(TfJiva'»$  rijv 

ai\<z$r)  rrj$  exxXi?<ria$  <rxr}vi7v.  Vita  MoÌSÌS  /. 

(2)  Carm.  I.  — Jamb.  111. 
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cora  di  S.  Cipriano y di  Lattanzio,  di  Vittorino , di 
Ottato,  d ' Ilario , i quali  tutti  ben  forniti  di  oro,  di 
argento  e di  arredi  preziosi  vennero  dall’Egitto  (3). 

7.  Da  questo  concetto  , tante  volte  ripetuto  dai 
Padri , noi  intendiamo , che  la  utilità  da  essi  mirata 
nello  studio  della  Filosofia  pagana  non  consisteva  so- 
lamente nella  formale  cultura  del  pensiero.  Di  tutto 
ciò,  che  di  vero  e di  buono  trovavano  presso  i Pagani, 
essi  si  giovavano  per  dimostrare  1'  armonia  della  yera 
Filosofia  colla  Rivelazione  , e con  ciò  guadagnare  gli 
scienziati  alla  verità  cristiana,  e per  combattare  colle 
proprie  loro  armi  i nemici  di  questa.  Ci  valga  in  vece 
di  molti,  sopra  questo  punto,  S,  Girolamo,  al  quale 
i nostri  novelli  zelanti , quanto  almeno  sappia  io , 
non  hanno  rimproverato  l’abuso  della  Filosofia.  Un 
oratore  romano  per  nome  Magno  Io  avea  richiesto  , 
per  qual  ragione  esso  S.  Girolamo  nelle  sue  opere 
inducesse  esempii  tratti  da  autori  profani , contami- 
nando così  Io  splendore  della  Chiesa  col  sudiciume 
dei  Pagani.  Ora  il  Santo  risponde,  che  Magno  aveagli 
potuto  fare  quella  domanda,  solo  perchè  esso  mede- 
simo, immerso  tutto  nel  suo  Tullio,  non  trovava  alcun 
tempo  per  leggere  la  Scrittura  ed  i suoi  commenta- 
tori. Essere  poi  cosa  nota,  che,  eziandio  nei  libri  di 
Mose  e dei  Profeti,  e nelle  sentenze  di  Salomonò  si 
scontrano  molti  vestigi  di  scritti  profani.  L’Apostolo 

Paolo  cita  nelle  sue  Epistole  più  di  una  volta  Poeti 

» 

» 

(1)  Non  aspicimus,  quanto  auro  et  argento  et  veste  fuffarcina* 
tos  exierit  de  Aegypto  Cyprianus  doctor  suavissimus  et  Martyr  bea- 
tissimus  ? quanto  Lactantius  ? quanto  Victorinus,  Optatus,  Hilarius? 
nt  de  latinis  taceam,  quanto  innumerabiies  Graeci?  De  Doct.  Christ. 

* 4ii.  Il,  c.  4<h 
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greci,  ed  in  Atene  si  valse  della  iscrizione  , che  leg- 
gevasi  sopra  . un  altare,  a trarne  argomento  per  la  Fede. 
E veramente  l'Apostolo  avea  imparato  da  Davidde  a 
strappare  la  scimitarra  di  mano  al  nemico,  e sapeva 
che  ai  Giudei  era  permesso  torsi  a moglie  una  donna 
pagana  e schiava , tanto  solo , che  le  avessero  tosato 
il  capo  e tagliate  le  unghie.  Così  dunque  non  dee 
recare  maraviglia  se  Girolamo  fa  della  profana  sapienza, 
di  schiava  che  era  e prigioniera,  una  Israelita;  e poi 
che  F ebbe  purificata  di  tutto  ciò,  che  s'atteneva  ad 
Idolatria,  a lussuria,  ad  errore,  la  mette  al  servizio  del 
Signorè  degli  eserciti.  Osea  si  tolse  a moglie  la  me- 
retrice Gomer,  ed  il  figliuolo  che  e'  generò  di  lei  fu 
chiamato  seme  di  Dio  (1). 

E qui  il  santo  Dottore  ricorda  Origene,  Metodio, 
Eusebio  ed  Apollinare,  i quali  scrissero  cóntro  Celso 
e Porfirio,  e domanda  a Magno  se  forse  a se  sarebbe 
proibito  il  confutare,  secondo  il  coloro  esempio,  i sette 
libri  di  Giuliano  Apostata , servendosi  della  dottrina 
dei  filosofi  e degli  storici  notantemente.  I medesimi 
dotti  Giudei,  Gioseffo  e Filone,  aveano  fatto  un  mol- 
tiplico uso  della  letteratura  pagana;  ma  gli  scrittori 
ecclesiastici,  fino  dai  tempi  apostolici,  non  rifiutavano 
di  confondere  gl'  infedeli  gentili  con  dottrine  dei  loro 
propri  sapienti.  Così  Quadrato , discepolo  degli  Apo- 
stoli, così  Aristide il  cui  scritto  apologetico  è quasi 
tutto  compilato  da  pronunziati  filosofici.  Nè  guari 
diversamente  fecero  Giustino  filosofo,  Melitone , Ta- 
ziano ed  Ireneo } il  quale  in  peculiar  modo  indica  da 
quali  errori  dei  filosofi  tutte  le  eresie  siano  pullulate. 
Ma  S.  Girolamo  con  ispeciale  compiacenza  menziona 

(1)  Epist.  70.  (al  84.)  ad  Magnum  oratorem. 
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Clemente  Alessandrino , secondo  il  suo  giudizio , tra 
tutti  il  più  dotto.  « Che  vi  ha  ( dice  egli  ) di  meno 
» dotto  nelle  opere  di  lui?  o piuttosto  che  vi  ha  non 
» tratto  dal  bel  mezzo  della  Filosofia  (1  ) ? Lui  imitò 
» Origene,  il  quale  le  dottrine  dei  Cristiani  e dei  fi- 
» losofi  paragonò  tra  loro,  e per  tutti  i dommi  della 
x>  nostra  religione  derivò  argomenti  da  Platone  e da 
» Aristotele,  da  INumenio  e da  Cornuto  (2).  » Anche 
molti  altri  Greci  nomina  S.  Girolamo,  « i quali  tutti 
» riempirono  i loro  libri  con  tante  dottrine  e tanti 
» detti  di  filosofi , che  non  si  saprebbe  ciò  che  m essi 
» debbasi  più  ammirare  se  la . scienza  umana , o la 
. » perizia  della  sacra  Scrittura  (3).  » Quinci  trapassa 
ai  Latini.  L'Apologetico  di  Tertulliano  ed  i suoi  libri 
contro  i Gentili  abbracciano  tutta  intera  la  profana 
sapienza  ; e quale  scritto  dei  Pagani  fu  da  Minuzio 
Felice  lasciato,  che  non  se  ne  valesse?  Arnobio  e Lat- 
tanzio appena  fecero  altro , che  un  compendio  dej 
Dialoghi  di  Cicerone;  nè  Vittorino , Cipriano  ed  Ilario  * 
si  avvisarono  essere  loro  disdetto  il  servirsi  della  let- 
teratura dei  Gentili. 

« 

Da  ultimo  il  Santo  conchiude  con  una  conside- 
razione degnissima  di  essere  ben  ponderata.  Osserva 

egli,  che  s'ingannerebbe  a partito  chi  si  pensasse,  es- 

« 

% 

(1)  Clemens  Alexandrinae  Ecclesiae  presbyter,  ineo  iudicio 
omnium  eruditissimus,  octo  scripsit  stromatum  libros  et  totidem 
uttotottoo-suv  et  alium  contra  gentes,  paedagogi  quoque  tria  volu- 
mina  Quid  in  illis  indocium?  quid  non  de  inedia  philosophia?  Ibid. 

(2)  Hunc  irnitatus  Origenes  dum  scripsit  stromatas,  Christia- 

norum  et  philosophorum  inter  se  sententias  comparans  et  omnia 
nostrae  religioni  doginata  de  Piatone  et  Aristotile , Numenio  Cor» 
nutoque  cmifìrmans.  Ibid.  r 

(3)  ibid, 
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sere  permesso  di  giovarsi  delia  scienza  profana  sola- 
mente in  quelle  opere,  che  sono  dettate  contro  i Gen- 
tili ; al  contrario  tutti  quasi  i libri  degli  autori  eccle- 
siastici sono  pieni  di  una  siffatta  suppellettile,  se  solo 
si  eccettuano  quelli,  che,  come  Epicuro,  quasi,  nulla 
non  hanno  imparato.  Egli  pertanto  pensa  che  Magno 
non  gli  abbia  parlato  da  senno  colla  sua  interroga- 
zione ; e piuttosto  sospetta,  che  a lui  un  altro , cioè 
Rufino,  fabbia  messa  sul  labbro  (1).  Nel  che  noi  tro- 
viamo un  nuovo  argomento,  che,  secondo  V opinione 
di.S.  Girolamo,  fcoloro , che  si  levavano  contro  fuso 
della  letteratura  pagana  , erano  scienziati  ecclesiastici 
non  per  ogni  parte  sicuri. 

Era  dunque  universale  usanza  dei  Padri  il  valersi 
della  Filosofia  e della  letteratura  pagana,  non  solo  ne- 
gli scritti , che  essi  dirigevano  alla  confutazione  dei 
Pagani  ma  in  quelli  altresì , che  dettavano  per  la 
istruzione  dei  Cristiani.  Certo  tutti  questi  uomini  santi 
e testimonii  della  dottrina  apostolica  erano  ben  lungi 
dal  pensare  come  Lutero , « nulla  essere  in  questo 
» mondo  di  più  pericoloso , che  adoperare  Y intei — 
» letto,  massime' in  cose  che  concernono  V anima  e 
» Dio.  o Ciò  non  ostante,  quantunque  essi  per  questa 
ragione  dimostrassero  con  argomenti  tolti  dai  filosofi 


(1)  ftec  statim  prava  opinione  fallaris,  contra  Gentes  hoc  esse 
licitum,  in  aliis  disputationibus  dissimulandone  , quia  omnes  paene 
omnium  libri,  exceptis  bis,  qui  cum  Epicuro  litteras  non  didicerunl, 
eruditionis  doctrinaéque  pienissimi  sunt.  Quanquam  ergo  illud  ma- 
gis  reor,  quod  dictanti  venit  in  mentem,  non  te  ignorare,  quod  sem- 
per  a doctis  viris  usurpatum  est,  sed  per  te  inihi  proponi  ab  alio 
quaestionem,  qui  forte  propter  amorem  historiaruni  Sallustii  Calpur* 
nius  cognomento  Lunarius  sit.  Cui  quaeso  ut  suadeas  ne  vescen- 
tium  dentibus  edentulus  invideat  et  oculos  caprearum  talpa  invi- 
deat.  lbid. 
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molte  dottrine  del  Cristianesimo,  e quelle  peculiar- 
mente, che  si  doveano  anzi  tutto  partecipare  ai  Gen- 
tili : pure  molto  più  avevano  a cuore  di  mettere  in 
luce  T altezza  della  sapienza  cristiana  sopra  tutta 
F umana  Filosofia. 

8.  Questo  noi  proponemmo  più  sopra  come  il 
terzo  vantaggio  principale , a cui  si  mirava  dai  santi 
Padri  coll1 2 3  uso  della  Filosofia  pagana.  A tal  fine  essi 
mettono  innanzi  molto  spesso  la  purezza  della  dot- 
trina cristiana  in  opposizione  cogli  errori,  che  i filo- 
sofi volevano  mescolare,  colla  verità;  ma  essi  non 
sono  meno  solleciti  di  additare  1"  inestimabile  benefìcio 
della  rivelazione  in  ciò,  che  noi,  la  mercè  di  que- 
sta, oltre  al  Vero  ed  al  Bene,  che  i filosofi  conosce- 
vano, vediamo  scoperto  quello  altresì , che , lungi  da 
qualsiasi  occhio  scrutatore,  era  nascoso  nel  profondo 
della  Divinità.  Alla  domanda  dunque  di  Giuliano,  per 
qual  ragione  i Cristiani  leggessero  gli  scritti  dei  Greci, 
rispondeva  S.  Cirillo  Alessandrino  : « Affine  che  noi , 

' » conoscendo  le  molte  frodi , che  in  quelli  conten- 
» gonsi,  impariamo  a tanto  più  ammirare  i santi  e 
» divini  insegnamenti  (1).  » Anche  Clemente  Alessan- 
drino si  prometteva  questo  vantaggio  dal  paragone  delle 
dottrine  filosofiche  colla  Fede.  Eusebio  (2)  e Teodo- 
reto  (3)  contrappongono  in  lungo  catalogo  gli  errori, 
insegnati  dai  filosofi,  alla  Fede,  ed  il  secondo  osserva 
espressamente,  che  egli  con  ciò  sperava  fare  servigio 
non  solo  ai  Gentili,  ma  eziandio  ai  Cristiani.  Ambe- 
due poi  soggiungono  le  vere  dottrine  di  questi  savi 

(1)  Cont.  lui,  1.  VIH.  pag.  230.  edit.  Paris.  1636 

(2)  Praep.  evang.  1.  1 1 -14. 

(3)  Therapion  per  totum. 
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Gentili , e dimostrano , che  il  Cristianesimo  ricono- 
scendo queste,  ve  ne  aggiunge  di  più  rilevanti  (1).  An- 
cora Lattanzio  con  molto  precise  parole  manifesta  que- 
sto come  problema  , che  egli  si  era  proposto  : egli 
voleva  non  già  proporre  i rudimenti'  dell’  etica , ma 
piuttosto  volea  cominciare  di  colà,  dove  i filosofi  aveano 
finito.  «Perciocché,  tenendo  salda  la  retta  dottrina, che 
» questi  solcano  offerire-  intorno  alla  morale  , noi  vi 
d aggiungeremo  quella  che  ad  essi  era  ignota  , per 
» ottenerne  quel  perfezionamento  della  giustizia,  che 
» essi  non  giunsero  ad  afferrare  (2).  » 

A questo  proposito  merita  un'  attenzione  specialis- 
sima la  grande  Opera  di  S.  Agostino  intitolata  Della 
Città  di  Dio.  E noto  che  V intendimento  di  questa  ò 
mostrare  la  eccellenza  della  cristiana  religione  sopra 
la  pagana.  Poscia  che  dunque  il  S.  Dottore  ebbe  mo- 
strate nei  primi  libri  la  stoltezza  e la  corruttela  come 
della  mitica  e favolosa  religione,  che  è contenuta  nei 
poeti  pagani,  così  eziandio  della  civile  e politica,  di 
quella  cioè,  che  era  insegnata  dai  sacerdoti  degf  idoli 
e praticata,  secondo  le  leggi,  dal  popolo;  egli  nelfotr 
tavo  libro  si  accosta  alla  religione  naturale,  e vuol  dire 
a quella  dottrina  religiosa,  che  era  proposta  dai  filo- 
sofi. Il  Fedele  non’  rifugge  da  questa,  nò  la  rigetta. 
Certamente  è guardingo , anche  quando  si  tratta  di 

(1)  Euseb.  Praep.  evang.  11.  postremis.  — Theodor,  de  cur. 
Graec.  aff. 

(2)  Nec  tamen  sic  docebimus,  ut  quasi  prima  virtutis  elementa 
tradamus,  quod  est  infinitum,  sed  tamquam  docendum  susceperimus 
eum  , qui  apud  illos  ( philosophos  ) iam  perfectus  esse  videatur. 
Manentibus  enim  praeceptis  illorum,  quae  solent  ad  probitatem  recto 
dari,  ignota  illis  superstruemus  ad  perficiendam  consummandamque 
iustitiam,  quam  non  teneut.  Div.  fnst.  I.  VI,  c.  il 
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Filosofia,  avendolo  l'Apostolo  ammonito:  Prendi  guar~ 
dia  che  nessuno  ti  seduca  per  la  Filosofia  e per  vani 
inganni;  ma  egli  sa  ancora,  che  questo  non  vale  per 
tutti  i Filosofi.  Perciocché  lo  stesso  Apostolo  dice: 
Ciò  che  di  Dio  era  conoscibile , questo  era  tra  loro 
manifesto,  perchè  Dio  loro  lo  manifestò.  Perciocché 
ciò  che  è invisibile  in  lui,  dopo  la  creazione  del  mon- 
do, divenne  conoscibile  e visibile  nelle  cose  create  ; e 
dove  l'Apostolo  significò  agli  Ateniesi  la  grande  verità, 
che  a Iddio  non  si  trova  lungi  da  noi,  e che  noi  anzi 
» viviamo,  ci  moviamo  e siamo  in  lui,  » soggiunse  tosto, 
che  ciò  anche  da  alcuni  pagani  era  stato  conosciuto 
ed  espresso  colle  parole  : Noi  siamo  anzi  sua  progenie. 
Non  tutti  certo  (così  continua  S.  Agostino)  che  si  chia- 
mavano Filosofi  si  applicarono  così  alla  vera  sapienza; 
ma  quelli,  che  lo  fecero,  raggiunsero  la  conoscenza  di 
un  vero  Dio.  Fra  tutte  poi  le  diverse  scuole,  che  nel 
corso  dei  tempi  vigorirono,  è peculiarmente  la  Socra - . 
tica  quella,  colla  quale  un  Cristiano  si  può  amicare. 
Perciocché  essa  ebbe  riconosciuto  un  vero  Dio,  sic- 
come origine  di  tutte  le  cose  , siccome  la  verità  al- 
tissima, nella  quale  noi  conosciamo  tutto,  e come  il 
supremo  bene,  del  cui  godimento  tutti  gli  spiriti  do- 
vranno essere  beati.  Ma  il  Cristiano  conosce  altresì  la 
maniera  di  schivare,  in  questi  maestri  di  vera  sapienza, 
quello,  in  cui  essi  errarono;  essendo  vero,  in  qualche 
modo,  anche  di  loro  ciò,  che  l'Apostolo  dice  più  in- 
nanzi: Poi  che  essi  non  onorarono  come  doveano  il  Dio , 
che  pure  conobbero,  si  ottenebrò  il  loro  cuore  (1). 

S.  Agostino  aveva  poco  innanzi  indicata  la  via,  per 
la  quale  Platone  era  giunto  alla  cognizione  di  Dio  , 

(1)  De  Civ.  Dei,  1.  8.  c.  1*10.  . 
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come  principii)  di  tutte  le  cose,  Verità  altissima  e Bene 
supremo  (1).  Tratta  quindi  di  quella  demonologia,  nella 
quale  era  giustificata  una  specie  d' idolatria  ; paragona 
le  false  profezie  e maraviglie  colle  vere , e passa  da 
ultimo  alla  dottrina  di  Platone  intorno  alla  purifica- 
zione e liberazione  delle  anime.  Ora  qui  è,  dove  egli 
stringe  i Platonici,  e nominatamente  Porfirio,  colle  loro 
medesime  confessioni,  convincendoli  che  essi  conob- 
bero bene  la  necessità  di  quella  liberazione,  ma  non 
poterono  trovare  la  via,  per  la  quale  i mortali  ne  po- 
tessero partecipare.  Quello  dunque  che  la  filosofia  cer- 
cava indarno,  Iddio  il  ci  ha  rivelato  nel  suo  Figliuolo, 
mediatore  tra  Dio  e l’uomo.  Con  ciò  S.  Agostino  ebbe 
condótta  a termine  la  prima  parte  della  sua  Opera 
ciò  è a dire  la  confutazione  di  quello,  che  i Pagani 
recavano  in  mezzo  per  sostenere  la  loro  religione.  La 
seconda  poi,  contenente  la  esposizione  e la  difesa  della 
Fede  cristiana,  e incominciata  da  lui  con  una  solenne  '■ 
dichiarazione  di  quella  verità , nella  quale  solamente 
possiamo  trovare  la  chiave  ad  intendere  tutta  l’ eco- 
nomia della  salute.  « Intorno  al  vero  Regno  di  Dio 
» ci  è fornita  la  testimonianza  da  quella  Rivelazione, 

» la  quale,  non  per  umana,  ma  per  divina  disposizio- 
*>  ne,  innalzata  sopra  tutte  le  scienze  di  tutti  i popoli, 
y>  sottomise  a se  tutte  le  umane  intelligenze  in  virtù 
» della  sua  autorità  divina  (2).  » Ora  per  quale  ragione 

.dobbiamo  noi  pervenire  alla  conoscenza  della  salute 
per  questa  via?  L’anima  umana  deve  assorgere  sopra 

(1)  Ibid.  c.  6.  7.  8. 

(2)  Civitatem  Dei  dicimus,  cuius  ea  Seri  piu  r a testis  e si , quae 
non  forluitis  motibus  animoruin,  sed  plano  summae  disposinone  prò- 
videntiae  super  omnes  omnium  gentium  litteras,  omnia  sibi  «onera 
iugeuiorum,  divina  exceliens  auclorilale,  subieeii.  Lìo.  ii.  c.  i 
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• tutte  le  creature  corporee  ed  incorporee,  ma  mutabili, 
fino  alla  immutabile  Essenza  di  Dio,  affine  di  conce- 
pire questa  non  più  pel  mezzo  delle  cose  create,  ma 
piuttosto  per  lei  medesima,  conoscendo  da  lei  forigine 
di  tutto  ciò,  che  non  è essa  medesima.  Ora  per  giun- 
gere ad  un  siffatto  scopo  in  qu  Ila  vita,  essa  anima 
dev’  essere  a questo  apparecchiata  per  la  Fede  (1).  Per- 
tanto Iddio  ci  ha  parlato  pei  Profeti,  pel  suo  Figliuolo, 
per  gli  Apostoli , ed  Egli  è altresì  il  principio  della 
Scrittura,  sopra  la  cui  suprema  autorità  noi  crediamo 
ciò,  che  abbiamo  uopo  di  conoscere,  senza  avere  in 
noi  medesimi  la  capacità  di  arrivarvi  (2).  Per  quanto 
Yiondi meno  possa  essere  la  Filosofia  impotente  a co- 
noscere colle  proprie  forze  i Misteri  divini,  ciò  nulla 
ostante  il  S.  Dottore,  in  questa  medesima  parte  della 
sua  Opera,  continua  a valersi  di  quella,  sia  per  una 
p ù profonda  investigazione  della  dottrina  rivelata,  sia 
per  la  confutazione  di  molti  errori  di  eretici  e di  pagani. 

Con  ciò  noi  ci  avvisiamo  di  avere  ampiamente  mo- 
strato colle  sentenze  non  meno,  che  colla  usanza  dei 
SS.  Padri,  quale  molteplice  uso  essi  tennero  doversi 
fare  della  Filosofia  pagana  nella  cristiana  Teologia.  Tut- 
tavolta  ci  pare  che  lo  speciale  intendimento,  pel  quale 
scriviamo,  richiegga  ancora  più  determinate  spi;  gazioni. 

9.  Il  primo  vantaggio,  che  i Padri  si  promettevano 
dallo  studio  dei  filosofi  greci , era  come  fu  detto,  la 
cultura  della ‘mente,  in  quanto  V istruzione  nella  Fi- 

(1)  Ibid.  c.  2.  per  totum.  ' 

(2)  Hic  (i.  e.  Deus-homo)  prius  per  prophetas , deinde  per  se 
ipsum,  postea  per  Apostolos  quantum  satis  esse  iudicavit,  locutus , 
etiam  Scripturam  condidit,  quae  canonica  nominatur,  eminentissimae 
auctoritatis , cui  fidem  habemus  de  bis  rebus , quas„  ignorare  non 
expedit,  nec  per  nosinetipsos  nosse  idonei  sumus.  Ibid.  c.  3. 
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losofia  si  teneva  come  un  apparecchio  alla  Teologia. 
Fin  che  una  tale  istruzione  si  limitava  alla  Dialettica, 
essa  non  poteva  porgere  alcun  pericolo  alla  gioventù 
studiosa.  Ma  questa  dovea  essere  istituita  non  sola- 
mente nella  forma , ma  eziandio  nella  sustanza  della 
Filosofia  greca  ; e ciò  solo  allora  si  potea  ottenere 
senza  pericolo  della  Fede , quando  almeno  il  primo 
insegnamento  fosse  porto  da  maestri  cristiani.  Noi  dun- 
que vediamo  fino  dai  primi  secoli,  in  Alessandria,  in 
Cesarea  ed  altrove,  costituite  delle  scuole  cristiane;  ma 
dalla  fine  del  secolo  quinto  sursero  molte  scuole  di  mo- 
naci e di  Cattedrali.  Esse  abbracciavano  tutto  il  corso 
delle  scienze  profane  dalla  Grammatica  fino  alla  Filo- 
sofia. Può  essere  incerto  se  i maestri  di  queste  scuole 
ponessero  sempre,  anche  per  la  Filosofia,  a fondamento 
della  loro  istruzione  gli  scritti  dei  Pagani;  ma  da  tutto 
ciò  che  noi  abbiamo  di  sopra  riferito,  è manifesto  che 
essi  ai  giovani  fornivano  la  conoscenza  di  quegli  scritti. 

L’  utilità,  che  per  mezzo  di  questa  cultura  $i  cer- 
cava, non  si  restringeva  già  nel  destare  per  V esercizio 
le  facoltà  dello  spirito,  e con-  ciò  agevolare  il  com- 
prendimento della  dottrina  teologica;  ma  piuttosto  que- 
sta dottrina  stessa  si  doveva  meditare  e proporre  in  ma- 
niera somigliante  alla  filosofica.  Perciocché  si  vedeva 
molto  bene  quanto  fosse  necessaria  questa  trattazione 
scientifica  della  dottrina  rivelata,  a fine  di  difenderla 
contro  i Pagani  non  meno,  che  contro  gl'interni  mae- 
stri di  errore;  nè  si  sconosceva  l'utilità,  che  i Fedeli 
ne  avrebbero  attinta,  quando  in  una  scienza  surta  dalla 
Fede,  alla  falsa  Gnosi,  che  partorì  tanti  errori,  se  ne 
fosse  contrapposta  una  vera.  È poi  ampiamente  noto 
quanto  di  questa  utilità  e di  quella  necessità  fossero 
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peculiarmente  convinti  Clemente  Alessandrino  e san- 
t’ Agosti  no. 

Tuttavolta  questi  due,  e gli  altri  Padri  non  inten- 
dono per  guisa  l'applicazione  della  forma  Filosofica  alla 
Teologia,  che  gl*  insegnamenti  della  Fede  si  debbano 
dimostrare  per  la  ragione,  ovveramente  che  tutti  e sin- 
goli possano  essere  chiariti  e compresi  colla  Filosofia. 
Le  loro  sentenze  però,  come  altresì  le  loro  opere  di- 
mostrano, che  essi  riputavano  utile  il  dimostrare  anche 
pei  fondamenti  razionali  le  verità,  che  appartengono 
all'ordine  della  natura.  Or  somiglianti  dimostrazioni  si 
trovano  già  formate  presso  i filosofi  pagani,  nomina- 
tamente presso  Platone , Aristotele  e Tullio  ; ed  essi  \ 
Padri  non  aveano  nessun  dubbio  nel  valersi  di  quelle. 
Poco  innanzi  appunto  noi  abbiamo  indicato  il  luogo, 
dove  S.  Agostino  ripete  l'argomento,  $ol  quale  Platone 
dimostra,  che  Iddio  è il  principio  di.  tutte  le  cose,  di- 
stinto secondo  la  sua  essenza  da  tutto  ciò  che  è fuori 
di  luj,  e che  egli  come  è l'origine,  così  è il  fine  ed 
il  termine  di  tutte  le  creature  intelligenti;  e già  più 
sopra  abbiamo  osservato , che  presso  S.  Atanasio , 

S.  Gregorio  Nazianzeno  e S.  Basilio  si  rinvengono  gli 
argomenti,  che  Cicerone  trasse  dai  Greci  per  la  esi- 
stenza di  Dio  ed  il  suo  governo  del  mondo  (1).  Anzi 
Lattanzio  ripete  ciò , che  Cicerone  dice  intorno  alla 
legge  morale,  che  si  rivela  nell'  intimo  dell’  uomo,  e 
la  quale  essendo  la  medesima  in  tutti  i tempi  e presso 
tutti  i popoli,  non  può  avere  la  sua  origine,  che  da 
Dio,  universale  maestro  e signore  del  genere  umano. 

^ Quindi  soggiunge,  che  nessun  Cristiano  bene  istruito 

(1)  Athan.  contra  Gent:  - S.  Greg.  Naz.  Orat.  34.  - S.  Basii.  Hora. 
Attende  tibi.  - Cic.  de  nat.  Deor.  I.  2. 


Digitized  by  Google 


PRELIMINARE.  .33 

potrebbe  scolpire  la  legge  divina  con  piu  nobili  es-^ 
pressioni;  tanto  che  quando  Tullio  avesse  contemplata 
altrettanto  bene  la  contenenza  della  legge,  come  fece 
della  sua  natura,  avrebbe  parlato  non  da  Filosofo,  ma* 
da  Profeta  (1).  Più  oltre  : niente  è più  comune  presso 
i SS.  Padri,,  che  far  tesoro  della  dottrina  dei  Pagani 
intorno  aliai  virtù  ed  al  vizio  ; e S.  Ambrogio  nella 
sua  opera  De  offìciis  ha  dato  quasi  un  compendio  dei 
libri  di  Cicerone,  che  . portano  lo  stesso  nome.  * 

10.  Di  qui  pertanto  si  vede,  che  i SS.  Padri,  oltre 
della  forma  adoperarono  ancora  la  sustanza  della  Fi- 
losofìa anteriore  al  Cristianesimo.  Ma  che  altri  non  ci 
frantenda,  quasi  che  noi  nelle  opere  dèi  Filosofi  scor- 
gessimo una  miniera  di  sapienza,  dalla  quale  i Padri 
avessero  arricchito  se  stessi  e noi.  Noi  sappiamo  molto 
bene,  che  non  solo  i poeti  colla  turba  dei  Pagani,  ma 
eziandio  i Filosofi  insegnarono  deplorabili  errori  sopra 
la  natura  di  Dio  e del  mondo  , sopra  la  creazione  , 
sopra  la  provvidenza,  sopra  la  virtù  ed  il  vizio,  e che 
anche  i sapientissimi  tra  loro  non  ischivarono  piena- 
mente cotesti  errori.  Noi  anzi  sappiamo  altresì,  che  i 
SS.  Padri  sono  anche  più  studiosi  di  mettere  all'apèrto 
siffatti  errori , per  quindi  inferire  la  debolezza  della 
Filosofia,  che  non  d' indirizzare  le  menti  verso  le  vere 
cognizioni,  alle  quali  i Filosofi  erano  pure  pervenuti. 
Noi  abbiamo  più  sopra,  colle  medesime  loro  parole, 
mostrato,  che  essi  si  facevano  familiari  colle  opere  dei 
Pagani,  al  fine  principalissimo  di  far  sentire  il  grande 
benefizio,  che  Iddio  ci  ha  fatto  colla  Rivelazióne,  de- 
ducendolo appunto  dalla  miseria  e dalle  tenebre  del 

\ . . r 


(1)  Inst.  1:  6.  C.  8. 


3 


34  . • * DISSERTAZIONE  j 

• * 

mondo  pagano.  Ma  noi  abbiamo  pure  di  già  osservato 

» * • , • 

che  essi , quanto  a questa  parte  erronea  e deformé 
deda  dottrina . non  cristiana,  la  combattevano  non 
pure  colla  rivelazione,  ma  eziandio  coi  medesimi  fi- 
losofi, strappando  cosi  al  nemico  la  spada,  colla  quale 
lo  conquidevano.  Anche  là  confutazione  della  Filosofia 
era  un  perpetuo  adoperarla,  non  pure  nella  forma,  ma 
eziandio  nella  sustanza.  . •*  . 

Finalmente  per  ciò  che  concerne  i proprii  misteri 
della  Fede,  anche  dalla  loro  trattazione  non  può  es- 
sere escluso  l'  uso  della  Filosofia.  Certo  la  ragione  non 
può  dimostrarne  la  esistenza;,  ed  anche  dopo  che  fu? 
rono  Rivelati,  neppure  può  o penetrarne  la  chiara  in- 
telligenza, o concepirli  per  l'intima  loro  ragione.  Ma 
essa  nondimeno  può  e deve  determinare  accurata— 
mente  la  contenenza  di  tali  dottrine,  additare  il  nesso, 
che  quelle  hanno  tra,  loro  e con  altre  verità  ; tanto 
che  per  mezzo  del  loro  paragone  con  cognizioni  più 
ovvie , ne  diviene  possibile  una  quantunque  .molto 
imperfetta  intelligenza.  Ma  appunto  perciocché  il  so- 
, prannaturale  è bensì  superiore,  alla  natura,  non  però 
contrario  a lei,  anzi  n'  è verissimo  perfezionamento; 
questa  intelligenza  dei  misteri  può  eziandio,  per  quanto 
è possibile,  essere  procurata*  pel  mezzo  denaturali  Co- 
gnizioni. Di  fatto  chi  mai  potrebbe  negare  che  i SS.  Pa- 
dri, o che  si  trattasse  di  determinare  accuratamente 
contro  gli  eretici  la  sustanza  dei  misteri  rivelati , o 
che  d’  indicare  1'  ultimo  loro  nesso  e tentarne  una 
qualsiasi  dichiara/.ione , sonosi  perpetuamente  serviti 
della. Filosofia,  e di  quella  segnatamente , che  avefcno 
abbracciata,  vogliamo  dire  della  socratica?  Anche  colà 
dove  trattano  della  Divinità  del  Figliuolo  e dello  Spi- 
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rito  Santo,  della  trina  sustanza,  della  unione  del  Verbo 
colla  umana  natura , del  nostro  congiungimento  con 
Dio  nello  Spirito  Santo;  in  tutte  queste  materie  noi 
gli  udiamo  parlare  il  linguaggio  della  Filosofia,  e certo 
per  tal  modo,  che  non  fanno  solo  della  logica  la  loro 
forma,  ma  dalla  fisica  e;  dalla  metafisica  tolgono  pa- 
recchi dei  loro  principii.  ‘ 


CAPITOLO  TERZO 


I SS.  PADRI  INTORNO  ALL’ ABUSO  DELLA  FILOSOFIA. 

• . 

11.  Dopo  di  avere  considerato  molto  dappresso 
le  ragioni , per  le  quali  i SS.  Padri  adoperarono  la 
Filosofia  dei  Pagani  nell’  insegnamento  del  Cristiane- 
simo, ed  il  modo  onde  lo  fecero,  non  è. difficile  ve- 
dere quale  uso  di*  quella  essi  dovettero  riprendere  e 
rigettare.  E questo  è il  luogo,  dove  gli  argomenti 
dei  nostri  avversarii  hanno  a sottoporsi  ad  esame.  Tra  . 
questi  non  se  ne  incontra  alcuno,  che  abbia  taccolto  ' 
i luoghi,  che  dovrebbero  militare  contro  di  noi,  con 
maggiore  zelo  di  quello,  che  abbia  fatto  il  Launoy,  già 
da  noi  menzionato.  Quelli  empiono  niente  meno  di 
quattordici  grandi  pagine  in  foglio  (1). 

Ma  per  giudicare  rettamente  del  contenuto  in 
quelle,' noi  dobbiamo  tener  bene  innanzi  agli  occhi  il 
proprio  punto  della  controversia.  Di  che  dunque  al 
presente  si  disputa?  Si  cerca  sapere  se  i SS.  Padri 
abbiano  giudicato,  che  la  filosofia  pagana  si  dovesse 

insegnare  nelle  scuole  cristiane , e adoperare  nella 

. * » • 

(I)  De  varia  Aristotelis  in  Academia  Parisiensi  fortuna.  Cap.  1. 

Op.  Tom.  IV.  part.  I.  pag.  175. 

* 


V 


36  DISSERTAZIONE 

cristiana  Teologia.  Ora  noi  abbiamo  citati  luoghi  in 
gran  numero;  nei  quali  appunto  i Padri  parlano  es- 
pressamente di  ciò,  ora  mostrando  così  essersi  fatto 
nella  Chiesa  fino  dai  primi  suoi  tempi,  ora  dichiarando 
i motivi,  pei  quali  così  fu  praticato.  Óra  a queste  au- 
torità, quali  ne  contrappone  il  Launoy,  per  dimostrare 
il  contrario?  Se  il  nostro  lettore  volesse  avere  la  pa- 
zienza di  leggere  da  capo  a fondo  quella  filza  quasi 
infinita  di  testi,  si  accorgerebbe,  che  neppure  in  uno 
di  essi  si  parla  di  ciò,  onde  qui  propriamente  si  tratta. 
Certo  in  quelli  i SS.  Padri  si  esprimono  con  molta 
forza  contro  la  filosofia  dei  Pagani , e contro  l'  uso 
che  gli  eretici  ne  fecero  ; ma  nessuno , neppure  un 
solo  dice,  che  lo  studio  di  quella  debba  essere  sban- 
deggiata. dalle  scuole,  o che  se  .ne  debba  schivare  fuso 
nella  Teologia.  Questo  è bensì  ciò,  che  il  Launoy  ag- 
giunge di  tempo  in.  tempo  ai  loro*  detti , coinè  urta 
conchiusione;  ma  con  quale  diritto  egli  ciò  faccia,  lo 
.potranno  giudicare  i-  nostri  lettori.  Imperocché  noi 
vogliami  citare  almeno  la  continenza  di  tutte  quelle 
testimonianze  in  un  fedele  riassunto.  • . 

E prima,  parecchi  di  loro*  esempligrazia,  S.  Giu- 
stino, Clemente  Alessandrino,  Origene,  Lattanzio,  Eu- 
sebio, Attanasio,  nulla,  affatto  nuli' altro  dicono,  se 
non  che  i profani  sapienti  dalla  Grecia,  e nominata- 
mente  anche  Aristotele/  insegnarono  molti  errori.  Ma 
quale  diritto  potesse  avere  il  Launoy  d’ inferire  da  ciò 
quella  sua  conchiusione  , questi  medesimi  Padri  ce 
l'hanno  dichiarato  (n.  8).  . 

12.  Tuttavolta  sopra  questi  errori  dei  Filosofi  noi 
abbiamo  due  considerazioni  a proporre.  Era  , senza 
dubbio,  di  rilevanza  grandissima  che  nella  Chiesa  fesse 
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ben  determinala  la  rivelazione  del  Cristianesimo  a ri- 

• 

spetto  di  tutto  ciò,  che  già  si  trovava  nel  móndo  pa- 
gano. Di  qui  quegli  uomini,  che  Iddio  avea  costituiti 
a Pastori  e Maestri  dei  Fedeli,  doveano  essere  chiariti 
intorno  al  valere  della  Filosofìa  pagana.  Ma  non  si 
può  affermare  lo  stesso  quando  si  tratta  di  determi- 
nare se  certi  errori  si  trovino  o no  in  questo  o quel 
filosofo.  Intorno  alla  relazione  del  Cristianesimo  colla 
Filosofia,  i Padri  giudicavano  secondo  i principii  della 
Fede,  e parlavano  come  testimonii  della ‘divina  tradi- 
zione: quindi  le  loro  testimonianze  erano  in  pienissima 
consonanza  tra  loro.  Ma  quanto  ai  particolari  erróri  di 
questo  o di  quel  filosofo,  essi  parlavano  come  scien- 
ziati, e ne  giudicavano  secondo  le  conoscenze,  che  si 
erano  acquistate  collo  studio  ; e però  tion  ci  .deve  re- 
care maraviglia  se  in  questo  giudizio  non  convengono 
pienamente  , ed  alcuni  per  esempio  appongono  ad 
Aristotele  l'avere  negata  l'immortalità  dell'anima,  al- 
tri lo  giustificano  da  un  tale  errore.  Anzi,  appunto 
da  che  i SS.  Padri  parlano  di  questi  errori,  non  per 
ritrarre  i Cristiani  da  ogni  lettura  od  uso  delle  opere 
dei  Filosofi;  ma  piuttosto  per  mostrare  quanto  poco 
siano  essi  atti  a soddisfare  chi. è assetato  del  vero; 
s' intende  tosto  per  qual  ragione  essi  menzionano 
spesso  con  peculiare  vigore  le  dottrine  erronee  di  Pla- 
tone e di  Aristotele.,  Perciocché  molto  leggermente  i 
Cristiani , non  meno  che  i Pagani  posano  essere  con- 
dotti a tenere  quei  due  in  troppo  alto  pregio.  Nel 
resto,  noi  già  abbiamo  notatQ  ciò,  che  pure  è un  fatto 
universalmente  noto  : la  scuola  socratica  cioè  essere 
stata  quella,  de’ cui  prodotti  i Padri  principalmente  si 
giovarono.  E questo  ci  conduce  ad  un'altra  osservazione 
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S.  Acostino,  inerendo  all’ insegnamento  dell'Apo- 
stolo,  assegna  il  manco  di  vera  pietà  -e  di  pura  mo- 
rale, come  cagione  dell'essere  anche  i Filosofi,  <jhe 
conobbero  un  vero  Iddio,  caduti  in  deplorabili  errori. 
Poiché  essi  non  onorarono  come  pure  doveano  il  Dio,, 
che  conobbero,  il  loro  cuore  fu  oscurato  (n.  8).  Ora 
qunn  io  noi,  oltre  questo  universale  principio,  cer- 
chiamo la  speciale  e prossima  cagione  di  certi  errori, 
non  abbiamo  sempre  uopo  di  rintracciarla  nei  prin- 
. cipii  o nel’metodo  di  una  scuola  filosofica.  Quelle 
cagioni  possono  trovarsi  nella  semplice,  difficoltà  di 
alcune  investigazioni,  e nello  sforzo,  proprio  ai  Filo- 
sofi, di  tutto  volere  concepire.  Platone  ed  Aristotele, 
colf  ottima  maniera  di  filosofare,'  imparata  da  Socrate,, 
avevano  raggiunta  la  conoscenza  di  un  solo  Dio.  A 
loro  era  divenuto  clfiaro  , che  quest’unico  Dio  non  * 
solamente  è superiore  a tutto  ciò  che  esiste;  ma  che 
esso  è cagione  di  tutte  le  cose.  Ma  offertasi  loro:  la 
difficoltà  di  spiegare  fori  gin  e delle  cose  mediante  fa- 
zione divina,  non  valendo  a superarla,  trovarono  l'ipo- 
tesi della  materia  eterna , della  quale  Iddio  avrebbe 
non  già  creato,  ma  formato  il  mondo.  Alla  stessa  ma- 
niera Cicerone  conobbe  le  ragioni,  per  le  quali  l'in- 
telletto deve  ammettere,  che  la  Provvidenza  divina 
presiede  all'  universo  mondo  non  meno,  che  alla  vita 
dei  mortali.  Ma  perciocché  egli  non  potè  concepire 
come  questa  provvidenza,  la  quale  acchiude  una  pre- 
visione , potesse  comporsi  colla  libertà  della  volontà 
umana,  cui  nè  voleva,  nè  poteva  negare;  egli  si  ab- 
bandonò al  dubbio  se  la  Provvidenza  divina  si  disten- 
desse alla  nostra  vita.  Una  specolazione  per  ogni  parte 
accurata  gli  avrebbe^  fatto  conoscere  i- fondamenti , 

« • 
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v • t t ^ t 
onde  affermare  la  Provvidenza  insieme  e la,  libertà. 

Ma  il  manco  di  più  atte  conoscenze  lo  impedì  di  pe- 
netrare la  conciliazione  di  queste  due-verità.  Un  tale 
esempio  sarebbe  intanto  molto  appropriato  ad  ammo- 
nire i nostri  nuovi  filosofi  a non  inferire  tosto  da  qual- 
siasi errore  degli  antichi,  che  dunque  i loro  principi1 
furono  falsi  e tutta  la  loro  speculazione  corrotta  fino 
dalla  sua  sorgente.  . * .•  , 

13.  Torniamo  ora  alle  sentenze  dei  Padri,. contrap- 
posteci dal  Launoy.  S.  Ireneo,  Tertulliano,  Eusebio, 
S.  Agostino  e S.  Cirillo  Alessandrino  attestano,  che 
gli  errori,  onde  fu  perturbata  la  Chiesa,  pullularono 
per  la' più  parte  dalla  Filosofìa  pagana.  Noi  potrem- 
mo a quelle  testimonianze  aggiungerne  parecchie  altre. 
Perocché  è cosa  notissima  che,  non  solo  gli  Gnostici, 
ma  tutti  quasi  gli  eretici  dei  primi  secoli,  i Simoniani, 
i Valentiniani,  i Manichei  non  meno,  che  i posteriori 
Àpòllinàristi  sursero  dai  concetti  di  Platone.  Una. certa 
tal  quale  somiglianza  che  le  idee,  o le  finzioni  di  que- 
sto filosofo  hanno  colle  verità  cristiane  ,'  diede  a ciò 
occasione.  Anche  gli  Ariani  ed  alcuni  Pelagiani  vale- 
vansi  principalmente  della  dialettica  di  Aristotele  per 
combattere  i misteri  della  Fede.  Nondimeno  quando 
i Padri  dicono  essere  proprio  dei  settarii  F attingere 
dalla  « dottrina  dei  filosofi , e con  quella  sostenere  i 
propri  errori  ; potremo  noi  forsé  da  ciò  inferire*,  che 
dunque  coloro , i quali  sono  chiamati  a confutare  [ 
settarii , si  debbano  astenere  dallo  studiare  le  òpere 
dei  filosofi?  Non  già,  dirà  alcuno,  ma  bensì  che  la 
speculazione  di  quei  filosofi  non  possa  servire  al  teo- 
logo cristiano.  Che  non  possa  servire  come  fonte,  dalla 
quale  egli  attinga  con  illimitata  fiducia,  e neppure 
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come  norma,  secondo  cui  egli  risolva  tutte  le  quistioni 
massime  se  di  pura  teologia,  per  definire  ciò  che  sia 
vero  o falso;  cotesto  noi  concediamo  ben  volentieri; 
e questo  è ciò  che  i SS.  Padri  insegnano.  Siccome 
essi  mettono  innanzi  gli  errori  dei  Pagani  per  dimo- 
' strare  la  necessità  di  una  illustrazione  dall'alto,  così 
additano  ancora  le  aberrazioni  degli  eretici,  per  im- 
primere nei  cuori  dei  Cristiani  l'ammonimento  dell'A- 
postolo,  di  tenersi  in  guardia  dalla  filosofia.  L'avver- 
tenza dunque,  contenuta  .in  quelle  parole  dei  Padri, 
non  è altra,  che  questa,  non  doversi  seguitare  cieca- 
mente i filosofi’,  ma*  doversi  piuttosto  ponderare  la 
loro  dottrina,  secondo  l'infallibile  norma  della  fede. 

-In  questa  occasione  i SS.  Padri  biasimano  .spesso 
non  solo  i maestri . di  errore , ma  eziandio  i fedeli , 
perchè  tenevano  in  troppo  gran  capitale  le  conoscenze 
dei  filosofi,  e.  facevano  soverchio  uso  di  queste.  Per- 
ciocché anche  un  siffatto  pregiarli  esagerato  potea  me-  « 
nare  a quell'errore;  e tanto  più  leggermente,  quanto 
che  per  quello  studio  della  filosofia  si  trasandava  ta- 
lora quello  della  rivelazione  divina.  Ma  quali  sono 
quei  Padri,  che  più  degli  altri  esprimono  un  tale  bia- 
simo? Il  Lautioy  cita  .S.  Girolamo  peculiarmente,  il 
quale  pure  noi  ascoltammo  più  sop/a  difendere  il  suo 
studio  nel  valersi  della  letteratura  e della  Filosofia  pa-  . 
gana  -sull'esempio  di  tutti  gli  scrittori  ecclesiastici;  cita 
’ S.  Gregorio  Nazianzeno,  il  quale  nella  età  senile  lo- 
. dava  lo  zelo,  onde  Basilio  ed  egli  stesso  si  erano  dati 
allo  studio  della  Filosofia,  e ne  raccomandava  alla  gio- 
ventù la  imitazione;  cita  S.  Gregorio  Nisseno,  il  quale 
in  più  di  una  occasione,  tanto  insiste,  che  noi  toglia- 
mo dai  Pagani  in  prestanza  la  loro  scienza  e notan- 
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temente  Io  Filosofia , per  adoperarla  ad  ornarne  U 
tempio  misterioso  di  Cristo  (n.  6.  7.).  Egli  è dunque 
ofoiaro  eh®  quel  biasimo  riguardo  unicamente  il  troppo 
pregiare  e l’esagerato  promuovere  quegli  studii.  S.  Gi- 
rolamo riprende  altresì  in  alcuni  sacerdoti,  che  essi 
leggessero  commedie  in  luogo  dei  salmi,  e racconta 
come  egli . medesimo  nella  sua  giovinezza,  col  mezzo 
di  una  divina  ammonizione  fu  salvato  dall’ardore  pas- 
sionato, onde  si  ora  dato  alla  bella  letteratura.  Ma 
come  ciò  non  trattenne  nè  lui,  nè  altri  santi  Dottori 
dal  valersi  degli  oratori  e dei  poeti  pagani  per  la  espo- 
sizione della  cristiana  dottrina;  così  questi  uomini  degni 
di  tanta  riverenza  non  cessarono  ,mai  di  valersi  in  Ava- 
riatissime guise  della  Filosofia  dei  Pagani.  Soprattutto 
erano,  essi  solleciti  di  superare,  con  un  retto  uso  di 
quella  .Filosofia,  il  perverso  che  gli  eretici  ne  facevano. 
Come  confutavano  gli  errori  dei  filosofi  colle  verità, 
che  essi  medesimi  insegnavano;  così  mostravano  an- 
cora spesso  che  gli  eretici  trovavansi  in  contraddizione . 
coi  filosofi  medesimi,  sopra  i quali  si  appoggiavano, 
oweramente  che  le  dottrine,  che  essi  da  questi  trae- 
vano, erano  state  da  loro  intese  a rovescio.  Per  non 
allontanarci  dai  luoghi  citati  dal  Launoy,  diremo  che 
S.  Agostino  dimostifl  , come  la  dottrina  del  peccato 
originale  non  ripugna  con  un  principio  della  filosofia 
aristotelica  oppostole  da  Giuliano.,  quantunque  noi 
impariamo  quella  dottrina  non  da  Aristotele,  ma  da 
8.  Paolo  (1).'  S.  Cirillo  Alessandrino  rimprovera  ad 

* ì 

(1)  Sed  magnimi  aliquid  te  dialectica  docuit,  retti,  quae  in  sub» 
iecto  est,  sine  ttla  re  esse  non  posse,  in  qua  subiecta  est,  et  ideo 
putas,  malum,  quod  est  in  parente,  utique  in  subiecto,  alii  rei,  i.  e.  . 
àd  quatti  non  pervenit , reatum  non  posse  transmittere.  Recte  hoc 


I. 


r 


DISSERTAZIONE 


42 

Eunomio , che  egli  invano  si  gonfiava  della  dottrina 
aristotelica,  e che  anzi  gli  mancava  la  conoscenza  di 
questa  (1). 

’ 14.  Soprattutto  le  contese  dialettiche  erano  quelle 

delle  quali  i SS.  Padri  si  lamentavano.  Si  sollevavano 
difficolta  contro  gl'  insegnamenti  della  Fede,  adope- 
rando le  regole  di  Aristotele  sulla  sofisticagli  biasimo 
adunque  pronunziato  dai  Padri  non  riguardava  già 
Y uso  della  Filosofia  aristotclicà , ma  si  V abuso  che 
si  faceva  di  una  parte  della  dialettica  aristotelica.  Cm 
emerge,  tra  gli  -altri  luoghi  che  si  potrebbero  ricor- 
dare, da  un  racconto  dello  storico  Socrate,  citato  a 

« 

lungo  dallo  stesso  Launoy.  Aristotele  ( cosi  racconta 
Socrate)  dettò  le  regole  sopra  la  sofistica,  per  agguer- 
rire la  gioventù  contro  le  frodi  dei  sofisti,  che  le  di- 
leggiavano. Ora  avendo  Tariano  Aezio  imparata  la  Fi- 
losofia aristotelica  da  gente,  che  poco  ne  intendeva, 
restò  irretito  nellqi  sofistica  e nei  suoi  lacci.  Questi' 
gli  parvero  essere  la  Vera  Filosofia  aristotelica,  e quindi 
credette  scoprire  contraddizioni  tra  la  ragione  e la  fede. 

Per  niente  versato  nella  sacra  Scrittura,  e poco  curan- 

» 

* • . 

* * * » 

, • 

diceres  si  nlalum  concupiscentiae  de  parente  non  perveniret  ad  prò* 
lem.  Curò  vero  sìne  ilio  nemo  nascatur,  qffcomodo  dicis,  eo  non  per- 
venire, quo  transit?  Non  enim  Àristoteles,  cuins  categorias  insipienter 
sapis,  sed  Apostdlus  dici! : Per.  unum  homiqem  peccatolo  intravit  in  . 
mundum.  Contro  lui.  7.  5.  c..  14. 

(1)  Ex  aristotelica  disciplina  nobis  insuttantes  et  mundanae  sa- 
pientiae  fasto  turgidi  inanes  verborum  crepitus  excitant,  parimi  sibi 
persuadentes , se  aristotelicae  disciplinae  ignaros  estendi  posse.  Mi- 
randum  enim  est,  quod  cum  rationem  maioris  et  minoris  excutiant, 
ad  serroonem  de  simili  et  dissimili  prolabantur,  nescientes  iuxta  Ari* 
stotelis  placito,  quo  ipsi  plurimum  se  iactitant , simile  et  dissimile 
non  in  eodem  genere  coUocari,  in  quo  maius  et  minus.  Tess.  ass.lXs. 
contro  Eunom 
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dosi  di  quegli  uomini,  che  alla  conoscenza  della  dot- 
trina cristiana  congiungevano -una  scienza  profonda, 

• quali  erano  un  Clemente,  un  Africano,  un  Origene, 
egli  si  occupava  unicamente  ad  inventare  sofistiche 
arguzie  .contro  la  generazione  del  Figlio,  e l'essere 
ingenito  del  Padre  (1).  Ora  chi  si  sarebbe  immagi- 
nato che  un  uomo  dotto,  come  il  Launoy,  potesse 
recare  in  mezzo  tali  testimonianze  per  dimostrare,  che 
i Padri  ebbero  rigettato  lo  studio  della  Filosofia  ari- 
stotelica? Egli  soggiunge  questa  osservazione:  Certo  . 
egli  pare  che  Socrate  trova  la  cagione  deH'esselre  Aezio 
deviato  piuttosto  in  questo,  che  egli  non  ebbe  capito 
Aristotele;  tuttavolta  resta  sempre  vero,  che  Aezio  per 
Aristotele  divenne  eretico*  A meraviglia  ! Ma  se  tiene 
questa  illazione  del  Launoy,  si  potrà  alla  stessa  ma- 
niera inferire  non  doversi  nella  Teologia  cristiana  ado- 
perare  le  sante  Scritture,  e meno  di  tutte  le  Epistole 
di  S.  Paolo.  Nel  resto  questa  narrazione  di  Socrate 
riposa  sopra  il  medesimo  fondamento,  che  noi  già  più 
sopra  trovammo  presso  dei  SS.  Padri;  vai  quanto  diro 
che  la  Filosofia,  male  intesa  e male  adoperata,’ genera 
eresie  : intesa  e adoperata  rettamente , le  combatte: 

E per  vedere  come  non  furono  gli  Scolastici  i pri- 
. mi  a portare-  questo  giudizio  intorno  alla  Dialettica,  * 

ma  già  i SS.  Padri  non  ne  aveano  giudicato  diversa- 

* ' • • 

mente,  leggansi  queste  parole  di  Clemente  Alessan- 
drino: « La  dottrina  della  salute  ò perfetta  in  se  me- 
» decima,  e non  ha  uopo  di  alcuna  giunta,  essendo 
» la  virtù  e la  sapienza  di  Dio.  Ma  vi  si  adopera  la 

» greca  ■ Filosofia , oon  per  farla  più  forte.,  ma  per 

. . ; ' > 

« * ’ * 

(1)  Hist.  ecd.'l.  II,  c.  28. 
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» rompere  gli  assalti  della  sofistica*;  e poiché  essa-Fi- 
» losofia  tiene  fronte  agli- scaltri  artifizii,  onde  la  verità 
è investita,  è dette  meritaiqente  la  cinta  o la  siepe* 

» della  vigna  (1).  » Ed  altrove:  « La  Dialettica  è si- 
» milmente  la  siepe  po$ta  alla  verità,  perchè  questa 
» non  sia  devastata  dai  Sofisti  (2).  » S.  Basilio*  poi, 
il  quale  tanto  ebbe  a battagliare  con  questi  Sofisti,  e 
che  quindi  si.  esprime  con  tanto  calore  contro  la  loro 
arte  dialettica,  ciò  nulla  ostante  ripete  il  pensiero  di 

i • % 

Clemente.  « La  Dialettica  (sono  sue  parole)  è perla 
» dottrina  rivelata  ccrme  un  muro,  poiché  essa  impe- 
» disce,  che  questa  possa  essere  leggermente  da  chiun- 
d que  il  possa  investita  e manomessa  (3) f» 

Cosi  dunque  il  Launoy  ha  intesa,  a rovescio  quei- 
l'accusa  dei*  SS!  Padri,  contro  l'arguzia  dialettica  dei 
séttarii.  Che  se  noi  -non  temessimo  di  stancare  la  pa- 
zienza dei  nostri  lettori,  potremmo  mostrarlo  con  pa- 
recchi altri  esèmpi  ; ma  ci  sia  permesso  di  aggiun^ 
geme  ancor  un  altro.  Poscia  che  S.  Agostino  con 
molti  (e'stimonii  dei  Padri  ebbe  mostrato,  che  la  dot- 
trina del  peccato  originale  si  contiene  nella  Tradizione 
apostolica , domanda  al  pelagiano  Giuliano , a quale 

delle  categorie  di  Aristotele  voglia  egli  avere  ricorso  (4). 

• • * • 

- ‘ • 

i 

. . ì 

(1) StaxgovpLsvri  rag  SoAsgàs'  xarà  rrig  àXri^siag  siri - - 

fiovXàg  (pgaypiò g o ixVog  sìgrirai  xal  Spiyxòg  s'irai  rov  dpiirt* 
Xùvog.  Strom . /.  • 

' (2)'  OTov  yàp  Bgiyxóg  serri  StaXexrtx  ij,  ug  jm vi  xarairareltrBou 
Vgòg  ruv  <T0<pi<7 Twy  rrjv  à\v$siav.  Ibìd.  VI. 

(3)  rH  yàg  tiiaXsxnxvg  Suvapug  rei%óg  serri  rote.  8óy/xa<n9 
oùx  sù<ra  avrà  sv8tà<rira<rra  sivai  xat*  svàXura  to7g 

voig.  In  Isa.  c.  2. 

(4)  Cont.  Iuliaa.  1.  1.  c.-4.  et  seqq.  . 
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Ora  a ciò  il  Launoy  appicca  la  osservazione  seguente: 
Agostino  qui  non  fa  distinzione,  tra  V uso  e 1'  abuso 
’ delle  categorie  di  Aristotele,  come  certo  in  quel  tempo 
i Cristiani  * soprattutto  non  aveano  fatta  una  tale  di- 
stinzione. « Anzi  temettero  Danaos  et  dona  ferentes.  » 
Egli  nondimeno  non  potè  evitare  di  far  menzione  nella 
pagina  immediatamente  appresso,  del  luogo  di  S.  Ago- 
stino intorno  alla  istituzione  delia  gioventù  cristiana, 
ài  quale  luògo  noi  piu  sopra  ci  appellammo.  Ora  que- 
sto comincia  colle  seguenti  parole;  « Ogni  qual  volta 
^ quella*  che  chiamano  Filosofia,  e peculiarmente  la 
» platonica  ci  propone  dottrine  vere  e conformi  alla  ’ 
» nostra  Fede,  non  solo  no#  se  ne  deve  avere  paura, 

» ma  anzi  da  essi,  come  da  illegittimi  possessori,  si 
» deve  trasferire  a nostro  uso  (1).  » Noi  non  aggiun- 
giamo altro  ; e lasciamo  ai  nostri  lettori  il  giudicare 
a quai  tristi  termini  sia  una  causa,  la  quale  dal  suo 
più  avveduto  difensore  non  può  essere  sostenuta,  che 
con  armi  di  questa  fatta. 

15.  Come  di  nuovo  si  raccoglie  da  questo  luògo, 
vuole  S.  Agostino  che  per  noi  la  Fede  sia  la  norma 
della  Filosofia,  ma  la  norma  della  fede  sia  la  tradi- 
zione dei  Padri  e ¥ universale  insegnamento  della 
Chiesa;  ed  egli  riprova  severamente  il  contrario  vezzo 
di  fare  della  Filosofia  la  norma  della  Fede.  Appunto 
in  questa  sentenza  parlano  i SS,  Padri  ancora  in  molti . 
altri  luoghi,  che  dal  Launoy  ci  sono  contrapposti.  La 

fede  (dicono  essi)  riposa  non  sopra  gli  argomenti  della 

/ 

i , 

(I)  Philosophi  autera , qui  vocautur , si  qua  forte  vera  et  fidei 
nostrae  accommoda  dixernnt,  maxime  Platonici,  non  soluti)  formi- 
danda  non  sunt,  sed  ab  eis  tanquam  iniustis  possessoribus  in  usuili 
nustrum  vindicanda.  De  dotlr.  christ.  I.  2,  c.  40. 
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ragione,  ma  sopra  la  parola  di  Dio,  la  quale  spesso 
è misteriosa.,  ma  è sempre  infallibile.  Essi  esortano 
alla  semplicità  del  cuore,  e premuniscono  contro  le 
sottigliézze  superbe.  Quindi  S.  Epifanio  parlando  al- 
l'Aezio,  mentovato  da  Socrate,  dice  appunto  così; 
« Per  nessuno  tuo.  discorso  tu  c’  indurrai  a divenire 
» discepoli  del.  tuo  Maestro  Aristotele  , e lasciare  la 
» dottrina  dei  Pescatori , che  furono  illuminati  dallo 
» Spirito  di  Dio.  Certo  essi  erano  illitterati  e senza 
» alcuna  cultura;  e ciò  non  ostante  furono  predica- 
» tori  della  verità.  Quest’uffizio  essi  sostennero  per 
» la  virtù  e per  la  grazia  di  Dio.  Perciocché  il  regno 
» dei  cieli  non  riposa  sopra  coiichiusioni  od  argomenti 
» di  ragione,  nè  sopra  ben  composti  ed  orgogliosi  di- 
» scorsi;  ina  sì  sopra  la  virtù  e la  verità  (1).  » Al 
modo  stesso  S.  Agostino  interroga  Giuliano,  se  mai 
egli  per  sottomettersi  alla  fede  aspettasse  forse  un  qual- 
che concilio  di  Peripatetici,  ovvero  dispregiasse  i Ve- 
scovi, perche  essi  delle  dottrine  rivelate  non  giudi— 
cavano  secondo  le  categorie  di  Aristotele  (2).  Anche 
S.  Girolamq  rimprovera  ai  Pelagiani,  che  il  loro^di- 
scorso  non  fluiva  della  fonte  della  verità  e della  sem- 
plicità  cristiana,  ma  piuttosto  dall'arte  e dalla  sotti- 
tigliez :a  dei  filosofi;  ed  aggiunge,  che  essi  volevano 

costringere  questa  semplicità  della  Fede  cristiana  nello 

• 

. • 

(1)  Neque  id  hortatione  ulla  perficere  potes,  ut  Aristotelis  prae- 
ceptoris  tui  discipuli  esse  velimus,  aut  piscatorum,  qui  Dei  spirita 
coìlustrati  sunt,  doctrinam  relinquere,  illitteratòrum  quidem  et  ru- 
dium,  sed  veritatis  nihilominus  praeconum,  quo  munere  Dei  virtute 
ac  benefìcio  perfuncti  sunt.  Non  enim  in  syllogismis  argumentisque 
regnum  cadeste  positum  est,  neque  in  arroganti  inflatoque  sermone* 
sed  in  virtute  et  veritate.  Hacres.  I.  3.  h.  76. 

(2)  'Contra  lui.  1.  2.  c.  io.  et  1.  6 c.  20. 
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spinato  dei  filosofi.  Che  ha  da  fare  (esclama  egli)  Ari- 
stotele con  Paolo,  o Platone  con  Pietro  (1)?  Questo 
medesimo  pensiero  ha  ispirato  a Tertulliano  quel  luo- 
go, che  cosi  spesso  è recato  contro  gli  Scolastici.. Egli 
parla  degli  eretici , che  avevano  attinti  i loro  errori 
dai  filosofi  greci,  e li  volevano  con  questi  sostenere. 
Poiché  dunque  ebbe  detto,  che  Y Apostolo  ci  premuni- 
sce contro  V ingannevole  sapienza  mondana,  indiriz- 
zandoci al  Verbo  di  Dio,  esclama  : « E che  ha  mai 
» egli  a fare  Atene  con  Gerusalemme  , Y Accademia 
» colla  Chiesa?  che  hanno  a fare  gli  eretici  coi  Cri- 
» stiani?  La  nostra  dottrina  procede  dal  portico  di 
» Salomone,  il  quale  già  avea  insegnato,  che  il  Si- 
li gnore  dee  cercarsi  nella  semplicità  del  cuore.  Ora 
» intendono  ciò  coloro,,  che  si  sono  foggiato  un  Cri- 
» stiancsimo  stoico,  platonico  o dialettico  (2).  » Per- 
tanto quantunque  i SS.  Paifriy  nella  esposizione  della 
dottrina  rivelata  e dei  medesimi  misteri,  non  riget- 
tassero T uso  della  Filosofia,  volevano  nondimeno,  che 
non  già  secondo,  la  Filosofia,  ma  secondo  la  parola 
di  Dio  fosse  definito  quello,  che  noi  dovessimo  cre- 
dere. Tale  è Y insegnamento , che  noi  troviamo^  in 


(1)  Disputalo  tua  non  .ex  fontibus  veritatis  et  Christiana  sim. 
plicitate,  sed  ex  philosophorum  minutiis  et  arte  descdhdit.  Cantra 
Pelag.  I.  3.  • 

Haec  argomentalo  tortuosa  est,  Kcclesiasticam  simplicjtatem  in. 
ter  philosophorum  spinetà.  coircludens.  Quid  Aristoteli  et  Paulo?  quid 
Piatoni  et  Petro?  Ibid.  I.  1.  • ' 

(ì)  Quid  ergo  Athenis  et  H (eroso lymis?  quid  Academiàe  et  Ec- 
clesiae?  Quid  haercticis  et  christianis?  Nostra  institutio  ex  porticu 
Salomonis  est;  qui  et  ipse  tyadiderat,  Dominum  in  simplicitate  quae 
rendum.  Yiderint,  qui  stoicum,  platonicum  et  dialecticum  Christia- 
nismum  protulerunt.  Praescript.  c.  7. 
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quéste  loro  sentenze:  si  paragonino  esse  colle  gib  so- 
pra memorate.  ; 

• 16.  Aggiungiamo  tuttavia  un'altra  avvertenza,  che 
dai  medesimi  SS.  Padri  ci  è fornita.  Essi  c'  insegnano 
col  loro  esempio  a ribattere  colla  Filosofia  le  obbie- 
zioni, che  gli  eretici  colla  Filosofia  movevano  contro 
i misteri  della  fede.  Ma  quando  la  parola  di  Dio  è 
chiara,  essi  non  vogliono  che.,  per  credere  con  sicu- 
rezza, si  debbano  esaminare  tutte  le  sottilità,  che  le 
si  possano  opporre.  « Smetti  o Aezio  (così  parla  di 
» nuovo  S.  Epifanio)  smetti  di  cacciarci  innanzi  quelle 
» tue  aristoteliche  ed  inani  frasi.  A noi  basta  contro 
» qualunque  pericolo  di  errore  la  certissima  dottrina 
» di  Cristo,  il  quale  dice  : Io  sono  venuto  dal  Padre 
» e vado  a lui  (1).  » I SS.  Padri  si  giovano  della  Fi- 
losofìa per  meglio  concepire  .la  dottrina  della  Fede; 
ma  essi  ammoniscono  anche  spesso  a non  pretendere 
di  penetrare  i misteri  di  Dio.  Così  il  Crisostomo  par- 
lando della  rigenerazione  per  Tacqua  e per  lo*  Spirito 
Santo,  « Nulla  è peggio  (dice)  che  volere  sottoporre 
d ciò  che  è di  Dio  agli  umani  principii  della  ragione. 
» Ciò  impedì  colui  (Nicodemo)  dal  conchiudeFe  nulla 
» di  grande  e di  profondo;  e per  questo- noi  ci  chia- 
» miamo  fedeli,  per  innalzarci  cioè  sopra  gli  umani 

pensieri  .all'altezza  della  Fede  (2).  » S,  Gregorio  Na- 

% 

(1)  Desine  igitur,  Aéti,  Àristotelicas  illas  tuas  voces  et  inanes  obtru- 
dere.  Nobis  enim  cifra  ullum  erroris  periculum  certissima Christi  doctri- 
na  sufficit,  cum  ita  loquitur:  Ego  £xivi  a Patre  et  vado  adPatrem.  l.c . 

(2)  OdSèv  xeìf>°v  t ou  ro7<;  rà  ttv  zìi  [Acer  ixcc  sVi- 

TgsTrsiv.  roùro  xaì  r outov  oux  dipvjxev  uypr)\óv  ri  xaì  jxsya  (fxxvTQt,- 
arrivai.  .8 là  roùro  xaì  tÌ[as7$  itkttoÌ  xa\où[Ae$a,  iva  ruv  \oyiar[AÙv 
rv)v  daSévsiav  d$>évre<;  (ryjv)  xàru  irgòi  to'  t^$  7rì(rreog 

dyafiùfAEv.  In  Ioan . hom.  24. 
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zianzeno  poi,  il  quale  parla  così  espressamente  intorno 
alla  utilità  della  Filosofia,  vuole  nondimeno  che  l1  in- 
gresso alla  Chiesa  di  Dio  rimanga  chiuso  a quei  dia- 
lettici, i quali,  investigando  temerariamente  la  divina 

• generazione  del  Figlio  , e la  misteriosa  processione 

• dello  Spirito  Santo,  s' innalzano  a misurare,  la  Divi- 
nità, come  se  quello*  che  è sovraintelligibife  dovesse 
essere  da  essi  soli  concepito  ; ovvero  come  se  non 
potesse  essere  in  se  tutto  ciò,  che’essi  non  bastavano 
a concepire.  Il  perchè  egli  spera  salute  solamente  per 
mezzo  di  quella  umiltà,  onde  noi  ci  sommettiamo  alla 
santa  Scrittura,  e così  ci  venga  fatto  passare  per  sopra 
a quegli  ostacoli,  che  agli  accecati  detti  di  sopra  si 
frappongono  per  via  (1). 

Così  dunque  parlano  questi  santi  uomini,  che  pure 
ci  raccomandano  fuso  della  Filosofia,  intorno  alba- 
buso  che  di  lei  può  farsi.  Pertanto  fu  fatica  perduta 
il  mettere  insieme  questi  e somiglianti  luoghi,  per  con- 
trapporli agli  Scolastici.  Certo  molti  tra  questi  pote- 
rono avere  uopo  deirammonizione,  che  contiensi  nelle 
citate  parole  dei  Padri  ; ma  è fuor  di  dubbio  che  i 
principii  dominanti  nelle  scuole  si  accordavano  piena- 
mente con  questa  dottrina  dei  Padri.  Ed  appunto  per- 
chè questi  principii,  che  a parecchi  sembrano  troppo 


(1)  Ileo*  r aura  Moa.{3txai$  /x«v  xai  ’kpLfXuviraii;  fxvjSs  &l<rt • 
rrjròv  eis  sxxXycrictv  earco  OsoC,  \óyoi<;  SiaXsxnxojs  re  xai  xa- 
xo7T£ay/Ao<n.  oj  yévvvxriv  Qsou  TroXvKpayfiovouvrst;,  xal  npooSov 
dpprjroy  xars^aviaravrai  roXpt.'npus  Seottjtos,  Séo<;  v ètptxrà 
[xóvot$  slra  rà  OTTeg  Xóyov  yj  (xtìSs  «Iva»,  ori  pur)  auro i xareiXtf- 
(patriv,  rtpt.sl<;  Ss  rai$  $ eiaig  y^a({)a7g  sirófxevoi  xai  rà  syxsip esita 
<rxù\a  roig  rutphcorrouviv  Xuovrsg  ry^g  aurn^iag  s^ópes^a.  Ovùt.  82 
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strettamente  severi , dovranno  essere  per  noi  difesi , 
abbiamo  voluto  giovarci  di  questa  occasione  per  rac- 
coglierli dal  labbro  medesimo  dei  dottori  più  solenni 
del  Cristianesimo;  altrimenti  non  avremmo  riputato 
necessario  essere  in  questa  materia. cosi  prolissi. 

• * < 

CAPITOLO  QUARTO 

LA  FILOSOFIA  ARISTOTELICA  NELLE  SCUOLE  CRISTIANE. 

« * 

Come'  prima,  dopo  la  caduta  del  romano  Im- 
pero. la  Fede  cristiana  fu  abbracciata  universalmente 
tra  i popoli  d'Occidente,  e tosto  i Papi,  i Vescovi  ed 
eziandio  alcuni  Principi  ne  presero  occasione  di  pro- 
muovere, colla  Fede  e colla  pietà  cristiana,  le  arti  an- 
cora e le  scienze.  Ora  nelle  scuole,  che  a questo  in- 
tento furono  erette,  dovute  nella  maggior  parte  ai  fi- 
gliuoli di  S.  Benedetto,  si  adoperavano,  perla  istruzione 
della  gioventù,  nella  Rettoricà  non  meno,  che  nella  Fi- 
losofia, le  opere  degli  antichi  greci  e romani.  Dagli 
scritti  degli  uomini,  che  nello  stabilimento  di  queste 
scuole  ebbero  parte  massima,  come  fu  Cassiodoro  in 
Italia,  S.  Isidoro  di  Siviglia  nella  Spagna,  il  Ven.  Beda 
nell1 2  Inghilterra,  Alenino  nell’Alemagna  e nella  Fran- 
cia (1),  come  altresì  dalle  biografie  di  molti  famosi, 
che  a quelle  scuole  presedettero  od  in  esse  furono 
formati  (2) , è posto  fuori  di  ogni  dubbio , che  fino 
dal  cadere  del  sesto  secolo,  l1  insegnamento  della  Fi- 


(1)  Cassiod.  De  Relh.  et  Dialect.  S.  Isid.  Etymol.  1.  li.  B.  Alenili. 
Grammatica.  Rhet.  V.  Beda  Rhetorica. 

(2)  Mabill.  Act.  SS.  Ord.  S.  Bened.  Saec.  IH.  p.  U.  S.  Albert.  Saec. 
V.  S.  Cardoi.  Snrius*Yita  S.  Brun. 
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losofìa  era  dato  comunemente  sopra  di  Aristotele. 
Quando  dunque  si  è affermato,  che  solo  sul  finire  del 
secolo  duodecimo,  per  V influenza  degli  Arabi,  la  Fi- 
losofìa aristotelica  trovò  accoglimento  nelle  scuole  cri- 
stiane, si  . è fatta  una  supposizione,  la  quale  ripugna 
a tutta  la  storia,  e siccome  tale  fu  per  lungo  tempo 
riguardata  dai  medesimi  nemici  della  Scolastica  (1). 
Tutta  volta'  egli  è vero , che  , col  formarsi  della  Sco- 
lastica , lo  studio  della  Filosofia  aristotelica  fu  pro- 
mosso non  solo  con  ampiezza  ed  alacrità  maggiore , 
ma  eziandio  più  esclusivamente.  Perciocché  fino  a 
quell'epoca,  se  non  per  f insegnamento  della  Filoso- 
fia, certo  nella  trattazione  della  Teologia,  si  adoperava 
non  meno  la  dottrina  platonica. 

Ora  quando  qui  si  domandasse,  se  quest'  uso  della 
Filosofia  aristotelica,  mantenutasi  nelle  accademie  cat- 
toliche  fino  almeno  al  principio  del  passato  secolo,  sia 
o no  da  approvarsi,  ci  vedremmo,  ad  onta  di  tutto  il 
detto  intorno  al  giudizio  datone  dai  SS.  Padri,  sorgere 
sempre  innanzi  due  gravi  difficoltà.  I SS.  Padri,  nella 
loro  lotta  colia  filosofia  dei  Pagani,  avevano  una  spe- 
ciale ragione  di  dedicarsi  allo  studio  di  questa  ; ma 
un  tale  studio,  che  da  nessuno  potrà  essere  detto  af- 
fatto immune  di  pericolo,  quale  scopo  potè  avere  po- 
sciachè  il  Paganesimo  fu  sparito  dal  mezzo  dei  popoli 
cristiani?  Ecco  la  prima  difficoltà.  La  seconda  dimora 
in  questo,  che,  come  all'  insegnamento  della  Filosofia, 
così  all’ uso  . nella  Teologia  si  è scelto  un  determinato  » 
filosofo,  e se  n'  è fatto  il  duce  ed  il  maestro  dei  cri- 
stiani. Codesto  pare  un  contraddire  pienamente  ai  cotf- 

(1)  Brucker.  Hist.  phil.  Period.  HI.  p 2.  I.  2.  c.  3. 
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cetti  dei  Padri.  Quando  Clementi'  Alessandrino  parla 
della  utilità,  che  può  trarsi  dalla  Filosofia,  affermando 
che  essa  procede  da  Dìo,  non  intende  già  egli  la  Fi- 
losofia degli  Stoici  o dei  Platonici,  e neppure  quella 
degli  Epicurei  o degli  Aristotelici;  egli  piuttosto  chia- 
ma Filosofia  la  scelta  di  tpttociò,  che  ciascuna  di  que- 
ste sètte  ha  insegnato  di  buono,  ed  alla  pietà  cristiana 
consentaneo  (1).  Cosi  S.  Gregorio  di  Neocesarea  com- 
menda T usanza  di  Origene,  Il  quale,  eccettuati  quei 
filosofi,  che  negavano  Dio  e la  Provvidenza,  concedeva 
ai  suoi  discepoli  il  leggere  tutti  gli  altri,  sicché  senza 
aderire  esclusivamente  ad  alcuno,  potessero  scegliere 
l’ottimo  da  tutti  (2).  II  pensiero  medesimo  troviamo 
presso  Lattanzio. 

« I Cristiani  (scrive  egli)  non  rigettano  ogni  qual- 

» siasi  filosofia,  come  fanno  gli  Scettici  dell’accademia; 

» mantengono  piuttosto  non  darsi  alcun  filosofo  , il 

d quale,  non  abbia  conosciuta  una  qualche  parte  di 

» verità.  Pertanto  se  alcuno  avesse  cercate  le  verità 

* 

i>  sparte  nelle  diverse  sette,  e poscia  le  avesse  colle- 
« gate  in  un  tutto,  costui  per  fermo  si  sarebbe  tro- 
. » vato  in  piena  armonia  coi  Cristiani.  Ma  veramente 
» ciò  non  si  sarebbe  potuto  effettuare  da  alcuno , il 
» quale  non  avesse  innanzi  conosciuta  la  verità.  Ora 

» nessuno  conosce  la  verità,  se  non  glieF  abbia  inse- 

» 

. * * 

• * « 

• 

fi)  $t\o<ro(piav  Sì  où  tv)v  orrojxriv  \syu.  oùSè  ti?v  irXaTOVixij» 
17  tkJv  iirixobgeiav  v e xaì  agitrTOTsXuijv,  aXX’  ocra  starai  re a£ 
4xd(TTr)  twv  aiQsasuv  rourwv  xaXàs,  Siy.aiocróvv)v  fiera  eu<7e(3o0$ 
87Ti(TT7)jj,Y)$  ìxSixoicrxovTa,  roùro  cJ/xiTay  tÒ  ejcXsxt iXÓv  <pi\oa,o(pta> 

Strom.  1. 

(t)  Bibl.  PP.  Greg.  Neocaes.  Orat.  paneg.  ad  Origenera. 
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» gnata  Iddio  (1).  » Con  siffatti  principii  adunque  sem- 
bra che  ripugni  Pavere  introdotta  nelle  scuole  cristiane 
la  Filosofia  aristotelica.  Tuttavolta  la  cosa  vuol  essere 
considerata  un  po'  più  d' appresso. 

i. 

Per  quali  ragioni  la  Filosofia  greca  fu  mantenuta 
an<$e  dopo  sconfìtto  il  Paganesimo. 

i 

18.  Per  ciò  ‘che  concerne  la  prima  difficoltà,  uno 
dei  precipui  motivi,  che  ebbero  i SS.  Padri  di  colti- 
vare la  Filosofia  pagana , si  trova  nella  necessità  di 
confutarla,  o. certo  di  renderla  innocua.  Ora  si  può 
egli  affermare,  che  un  tale  motivo  nei  secoli  seguenti 
non  ebbe  più  luògo?  Noi  gli  abbiamo  sentito  dire, 
come  gli  eretici  non  meno,  che  gl'  increduli  non  po- 
teano  essere  confutati,  senza  una  conoscenza  profonda 
dejla  Filosofia  platonica  e dell'aristotelica.  Ora  gli  ere- 
tici continuavano , anche  dopo  la  caduta  del  Pa- 
ganesimo, a turbare  la ‘Chiesa;  ed  è*  vero  non  solo 
degli  eresiarceli  dei  primi  secoli,  ma  eziandio  dei  se- 
guenti, che  essi  pullulavano  dalla  greca  filosofia  o in- 
tésa erroneamente  od  abusata.  Aggiungasi  che,  colla 
idolatria  del  *mondo  pagano,  non  erano  già  scomparsi 

(I)  Non  enim  sic  philosophiam  nos  evertimus,  ut  Academici  so» 
lent,  quibirè  ad  omnia  respondere  propositum  est:  quod  est  potius  ca- 
lumniari  et  illudere.  Sed  docemus  nullam  sectam  fuisse  tam  deviala 

- t 

nec  philosophorum  quemquam  tam  inanem,  qui  non  viderit  aliquid  ex- 
vero  ...  Quod  si  extitisset  aliquis,  qui  veritatem  sparsam  per  singulos 
per  sectasque  diffusam  eolligeret  in  unum  ac  redigerei  in  corpus,  is 
profecto  non  dissentirei  a nobis.  Sed  hoc  nemo  tacere  nisi  veri  peritus 
ac  sciens  potest.  Verum  autein  scire  nonnisi  eius  est,  qui  sit  doctus  a 
Deo.  Inst.  I.  7.  C.  7. 
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tutti  gl’ increduli.  Ma  la  greca  Filosofia  aveva  presso 
tutti  i popoli  tale  e tanta  autorità , che  V incredulo 
se  ne  valeva  perpetuamente  per  contrapporla  alla  ve- 
rità cristiana.  Almeno  per  questo  riguardo  si  potrebbe 
smettere  di  rimproverare  gli  Scolastici  di  essersi  senza 
. cagione  occupati  di  Aristotele. 

Ma  i Padri  adoperavano  la  Filosofìa  ancora  per 
guadagnare  i Pagani  al  Cristianesimo,  e per  raffermare 
i medesimi  Cristiani  nella  loro  Fede;  ed,  a questo 
scopo,  dalla  vera  dottrina  dei  filosofi  mostravano  l'ar- 
monia  della  ragione  colla  Fede,  e dai  loro  errori  in- 
ferivano r insigne  benefìzio  a noi  conferito  da  Dio  colla 
Rivelazione.  Ora  non  era  forse  di  massima  rilevanza, 
anche  quando  non  vi  era  più  alcun  pagano  da  con- 
vertire, il  mantenere  vivo  questo  doppio  convincimento 
tra  i popoli  cristiani?  O si  potea  quello  mantenere  in 
modo  più  efficace,  che  per  uno  studio  perseverante 
della  Filosofìa  socratica?  S.  Giustino  asserisce,  che  egli 
nella  sua  opera,  appunto  per  raggiungere  quell'  inten- 
to, si  tratterrebbe  molto  peculiarmente  della  Filosofia 
di  Platone  e di  Aristotele , stante  che  questi  erano 
universalmente  riputati  i più  grandi  filosofi.  Questo 
rinomo  è loro  rimasto  presso  tutti  i popoli,  in  tutti 
i secoli,  almeno  fino  ai  nuovi  nostri  teftnpi.  Non  era 
dunque  di  piccolo  momento  il  dimostrare,  che  questi 
grandi  pensatori,  quando  muovono  da  retti  principii, 
e procedono  con  chiarità  è sicurezza  , raggiungono 
sempre  quelle  verità,  che  anche  per  se  sole  bastano 
a convincere  di  errore  gli  empii,  e però  spianano  la 
via  alla  verità  cristiana  nel  cuore  dell'  uomo;  che  non- 
dimeno anche  queste  altissime  menti,  innanzi  a tante 
gravi  questioni,  ó non  seppero  rispondere,  o nel  ri- 
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solverle,  perduta  quella  chiarità  e sicurezza,  in  luogo 
di  ragionamento,  trassero  in  mezzo  congetture  e poe- 
sie, cadendo,  oltre  a ciò,  in  lamentevoli  errori.  Questi. 

*•  t * 

filosoli  furono  per  tutti  i tempi,  come  i Padri- afferà 
mano  spesso,  una  giustificazione  della  Provvidenza,  la 
quale  non  abbandonò  neppure  i Pagani  senza  fornire 
loro  la  conoscenza  del  Creatore  e delle  sue  leggi  ; o 
dall’altra  parte  essi  erano  una  perenne  manifestazione 
del  quanto  fosse  debole  V uomo  lasciato  a se  ‘stesso, 

19.  Ma,  ad  onta  di  questi  e somiglianti  vantaggi, 
non  si  potrebbe  approvare  V introduzione  della  Filo- 
sofia socratica  nelle  scuole  èd  il  suo  uso  nella  Teolo- 
gia, se  quella,  salvo  qualche  errore  in  cui  cadde,  non 
concordasse  colla  verità  quanto  ai  suoi  principii,  al 
suo*  indirizzo  e,  per  la  massima  parte,  ancora  quanto 
alla  sua  contenenza.  E con  ciò  noi  tocchiamo  il  punto  • 
decisivo  della  presente  quistione.  Non  manca  a’  di  no- 
stri chi  si  briga  di  mostrare,  nei  principii  e nel  me- 
todo della  Filosofia  greca  acchiudersi  tali  pecche,  che 
ne  rendono  V uso  inaccettabile  nella  Teologia , . per 
quindi  conchiudere  come  la  speculazione  dei  teologi, 
scolastici  dovett’  essere  difettosa  quasi  da  capo  a fondo. 
Dei  punti  speciali , che  qui  si  sogliono  mentovare , 
tratteremo  più  tardi;  per  ora  ci  contenteremo  di  al- 
cune generali  considerazioni. 

Noi  abbiamo  di  già  notato,  che  il  giudizio  dei  Pa- 
dri intorno  alla  Filosofia  pagana  si  accorda  colla  dot- 
trina sopra  f ordine  naturale  e sovrannaturale  delle 
cose.  Trattando  di  questa  dottrina,  nel  secondo  volu- 
me , noi  abbiamo  udito  molti  Padri  attestare  quella 
stessa  verità,  la  quale  trovammo  espressa  cosi  chiara- 
mente nelle  parole  dell’Apostolo  ; vai  quanto  dire  che, 
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oltre  alla  rivelazione  fatta  nell'antico  e nel  nuovo  Patto, 
ve  ne  ha  un'altra  nelle  opere  della  creazione;  che  l'uo- 
mo  da  queste  può  conoscere  l'esistenza  di  Dio,  la  sua 
potenza  e maestà,  ed  oltre  a ciò  nel  proprio  suo  in- 
terno può  conoscere  la  legge  del  costume,  o vogliamo 
dire  la  morale.  Ma  noi  abbiamo  altresi  notato  il  pen- 
siero dei  più  grandi  Padri  della  Chiesa  intorno  a quel-  * 
l'altra  dottrina  delle  Scritture  ; che  cioè  nel  Cristia- 
nesimo., fuori  delle  verità  conosciute  per  l' intelletto, 
ci  è stato  rivelato* un  ordine  di  cose,  la  cui  esistenza 
solo  dallo  spirito  di  Dio  può  essere  attestata,  e le  quali 
nè  dalle  opere  di  questo  mondo,  nè  dall'  interno  del- 
T uomo,  ma  solo  per  la  espressa  parola  di  Dio  possono 
essere  conosciute;  tanto  che,  eziandio  dopo  avutane 
la  rivelazione,  rimangono  sempre  misteriose  ed  oscure* 
Pertanto  i SS.  Padri  parlano  dei  filosofi  pagani  se- 
condo questa  loro  credenza  dell'ordine  naturale,  e del 
soprannaturale.  Essi  nei  sapienti  anteriori  a Cristo  tro- 
vano quel  lume  naturale,  che  dal  peccato  fu  svigorito, 
ma  non  ispento,  e non  hanno  alcuna  difficoltà  ad  esor- 
tarci di  trarre  profitto  da  ciò  che  nella  scienza,  in  virtù 
di  quello,  si  è guadagnato.  Ma  essi  sanno  altresì,  che  • 
molto  ci  è stato  rivelato  superiore  ad  ogni  umano  senso 
ed  intelletto;  e però  ci  ammoniscono  a, rimaner  paghi, 
ogni  qual  volta  con  quel  lume  non  bastiamo  ad  inten-  * 
dere  tutte  le  verità,  che  ci  sono  proposte  a credere. 
Pe*r  contrario  coloro,  che  s’ immaginano,  l' Intelletto, 
lasciato  a se  stesso,  essere  inabile  a conoscere  le  cose 
divine,  e però  negano  qualsiasi  Filosofia  indipendente 
dalla  rivelazione;  òvveramente  quelli  che  si  pensano, 
la  Filosofia  poter  penetrare  fino  alla  conoscenza  dei 
misteri  divini,  tantò  che  sia  vera  Filosofia  quella  so- 
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lamente,  che  giunga  a questo  ,*  gli  uni  e gli  altri  non 

. t * 

potrebbero  mai  convenire  coi  SS.  Padri  nel  giudizio 
intorno  alla  Filosofia  dei  Pagani.  Essi,  quantunque 
mossi  da  contrarii  principii,  debbono  di  necessità  ri- 
gettare qualsivoglia  ' Filosofia  non  cristiana.  E questa 
è la  cagione,  per  la  quale  noi  troviamo  in  contrad- 
dizione coi  SS.  Padri  non  pure  Lutero  e Giansenio, 
dai  quali  si  nega  alF  intelletto  ogni  capacità  di  co- 
noscere le  cose  divine  ; ma  eziandio  il  Giinther , il 
quale  attribuisce  a quello  la  capacità  di  scandagliare 
i misteri. 

20.  Ma  per  intendere  ancor  meglio  la  opinione 
dei  SS.  Padri  intorno  al  giovarsi  della  Filosofia  pagana, 
dobbiamo  considèrare  quella  opinione  stessa  unitamente 
al  modo,  onde  opinarono  di  ogni  altra  maniera  di  bene, 
che  acchiudesse  in  se  il  mondo  pagano.  Per  questa  ra- 
gione stessa  noi  di  sopra  abbiamo  cominciato  dal  ri- 
cordare quel  discorso,  che  S.  Basilio  tenne  alla  gio- 
ventù cristiana.  Da  quello  si  scorge,  che  il  santo  Dot- 
tore giudicava  della  Filosofia  dei  Pagani  al  modo  me- 
desimo, che  della  loro  arte  oratoria  e poetica.  Anzi 
in  altra  occasione  noi  troviamo  quei  medesimi  santi 
Padri , che  contro  i Pelagiani  sostennero  gagliarda- 
mente  . T impotenza  della  natura , ciò  nulla  ostante 
mantenere  salda  la  dottrina  della  Chiesa , che  cioè 
si  dia  ùna  virtù  naturale,  che  certo  per  la  vita  eterna 
nulla  vale,  e però  per  un  Cristiano  in  quanto  tale , 
non  è vera  virtù,  senza  nondimeno  che  debba  dirsi, 
secondo  la  sua  natura,  di  nessun  pregio  ed  inganne- 
vole. Neppure  negano  i SS.  Padri  , che  i Pagani  ci 
abbiano  lasciati  parecchi  nobili  esompii  di  tali  virtù. 
Basilio  nel  mentovato  discorso  ne  indica  molti  e com- 
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menda  peculiarmente  la  sobrietà  e la  propria  annega- 
zione  di  Socrate  ; Agostino  fa  menzione  frequente 
delle  virtù  civili  degli  antichi  Romani  ; Prospero  e 
Fulgenzio  parlano  della  sapienza  della  loro  legislazione 
e del  loro  governo.  Tutto  questo  certamente  non  basta 
al  Cristiano,  la  cui  intera  vita  dev’essere,  per  cosi  dire, 
penetrata  dal  divino  e dal  soprannaturale;  ma  non  però 
. è affatto  inutile  ed  indegno  di  lui.  Egli  piuttosto  può. 
e deve  possedere  tutto  ciò,  ma  per  la  Fede,  la  Spe- 
ranza e la  Carità,  ingenerate  in  lui  dalla  grazia  sopran- 
naturale, e deve  innalzarlo  a quella  più  eccelsa  sfera, 
dove  egli  è abilitato  ad  operare  per  la  vita  eterna,  la  • 
quale  consiste  nella  visione  di  Dio  da  faccia  a faccia. 

Il  soprannaturale,  cioè  il  proprio  spirito  della  vita  cri- 
stiana , Si  riferisce  al  bene  naturale,  come  una  più 
alta  forma  alla  materia  ; e però  quello  presuppone  * 
questo,  come  ciò  che  per  lui  dev’essere  perfezionato. 

Se  noi  consideriamo  I’  uomo,  secondo  le  sue  parti  es- 
senziali e costitutive,  e secondo  le  sue  naturali  rela- 
zioni, in  questo  caso  quella  naturale  perfezione,  l'arte 
e la  scienza,  il  sapiente  indirizzo  della  vita  sociale,  la 
costumatezza  e la  religione  naturale,  tutto  ciò  si  difà 
la  forma,  nella  quale  s' impronta  il  meglio,  che  si  ac- 
chiude nella  sua  natura,  e la  quale  per  conseguenza 
lo  perfeziona.  Ma  nell’ordine  della  grazia,  nel  quale 
l' uomo  è innalzato  sopra  se  stesso  alla  partecipazione 
del  bene  divino,  la  perfezione  naturale  dev’essere  con- 
siderata come  quella  materia,  che  è da  compiersi  in 
virtù  di  una  più  alta  forma,  di  vita.  Per  l’operazione 
dello  Spirito  Santo,  che  ci  conferisce  una  comunica- 
zione della  divina  natura,  la  vita  naturalmente  buvna 
viene  compenetrata,  non  diremo  già  nella  stessa,  ma 
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in  una  maniera  somigliante  a quella,  onde  nelfUomo 

Dio  la  vita  umana  è compenetrata  dalla  divina  (1). 

21.  Stando  a questo  unicamente,  vero  concetto 
dell' ordine  naturale  e del  soprannaturale,  non  è ma- 
lagevole il  giudicare,  secondo  i principii  cristiani,  ciò 
che  il  mondo  pagano  in  se  contenne.  Come  non  tutto 
è cristiano  ciò,  che  nel  mondo  cristiano  si  trova,  così 
non  è da  chiamare  pagano  tutto  ciò,  che  si  trova  nel 
mondo  pagano.  Noi  qui  non  parliamo  di  quella  co- 
noscenza della  dottrina  cristiana  ottenuta  anche  dai 
Pagani,  sia  per  la  tradizione  di  tutti  i popoli,  sia  per 
interna  illustrazione;  neppure  parliamo  della  grazia, 
.colla  quale  anch'essi  poteano  giungere  alla  Redenzione 
•ed^alla  salute  in  Cristo;  vogliamo  solamente  dire,  che 
coi  vizii  e colla  idolatria,  pugnanti  col  Cristianesimo, 
vi  erano  pure  alcuni  beni  di  ordine  naturale,  i quali 
non  sono  indegni  del  Cristiano,  tanto  solo  ch’ei  sappia 
acconciamente  valersene.  A questi  beni  appartiene  al- 
tresì la  Filosofìa  ; nè  solamente  in  quanto  nella  sua 
condizione  di  dialettica  è forma  di  tutte  le  scienze,  ma 
eziandio  in  quanto,  come  Filosofia  naturale,* Etica  e na- 
turale Teologia,  offre  conchiusioni  intorno  ai  più  gravi 
soggetti  che  si  possano  investigare.  Secondo  la  unifor- 
me dottrina  dei  Teologi  non  meno , che  dei  Padri , 
queste  conchiusioni  pervennero  fino  alla  conoscenza 
del  vero  Iddio,  di  molte  sue  proprietà,  delle  nostre 
naturali  relazioni  con  lui  e della  legge  morale,  che 
da  quelle  si  deriva  ; ma  in  nessuna  maniera  poterono 
assorgere  fino  ai  misteri  della  Fede,  quali  sono  la  Tri- 

(1)  Perciò  i SS.  Padri  si  servono  per  ambedue  queste  comunica- 
zioni della  medesima  parola  i rsgrxwgwi*.  V.  Petav.  de  Incarti. 
I.  4.  c . 14. 
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nità,  la  nostra  vocazione  ad  una  perfetta  conoscenza 
e ad  un  perfetto  amore  della  medesima,  la  caduta  e 
la  riparazione  del  genere  umano.  Pertanto,  quantun- 
que una  Filosofia  anche  perfetta  sarebbe  affatto  ina- 
bile a fornirci  le  conoscenze  cristiane  ; essa  tuttavia 
non  può  contraddire  a queste , ed  anzi  quella  deve 
essere  contenuta  in  queste  e perfezionata  da  queste, 
come  il  più  basso  dal  più  eccelso.  Ci ò importa  che, 
quando  P umano  intelletto  a quelle  cognizioni , che 
indipendentemente  dalla  rivelazione  può  ottenere,  ag- 
giunge quelle,  che  dei  misteri  divini  gli  vengono  dalla 
rivelazione,  cioè  quando  F intelletto  è illuminato  dalla 
Fede;  allora  può  in  lui  aver  luogo  quella  scienza,  che 
non  è più  Filosofia,  ma  è piuttosto  Teologia  speJo-  • 
lativa  del  Cristianesimo;  e la  quale  alla  Filosofia  pro- 
priamente detta  si  riferisce , quasi  allo  stesso  modo, 
onde  la  vita  santificata  per  la  soprannaturale  comu- 
nanza con  Dio,  si  riferisce  alla  moralità  naturale. 

Pertanto,  come  certamente  non  ripugna  coi  prin- 
oipii  del  Cristianesimo  , che  i Cristiani  impalino  dai 
Pagani  Parte  militare  e la  civile;  che  lascino  per  la 
più  parte  stare  in  piedi  la  legislazione  dei  Romani,  che 
come  nelParti  del  disegno,  così  nella  poesia  e nell’ora- 
toria  abbiano  in  luogo  di  modelli  i grandi  maestri  greci 
e romani,  alla  stessa  maniera  possono  e debbono  ap- 
propriarsi ciò  che  quei.,  due  popoli  acquistarono 
neHa  Filosofìa,  per  valersene  .come  nelle  altre  scienze; 
.così  nella  Teologia,  dal  cui  collegamento  la  Filosofia 
stessa  acquista  nobiltà  e perfezione.  Questo  è il  de- 
putare il  bottino  dell’  Egitto  al  tempio  di  Dio,  e Pac- 
coppiarsi  dell’Israelita  colla  donna  pagana;  dei  quali 
simboli  i SS.  Padri  hanno  parlato. 
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Quinci  si  scorge  ciò  che  sia  a pensare,  quando 
‘'Certi  nuovi  sapienti  contrappongono  la  propria  spe- 
colazione,  quasi  fosse  la  vera  Filosofia  cristiana,  alla 
specolazione  dell’antichità,  come  ad  una  Filosofia  surta 
dal  Paganesimo.  Se  vogliamo  parlare  propriamente, 
egli  non  si  dà  una  Filosofia  cristiana  ; ma  piuttosto 
vi  è solamente  una  Filosofia  vera , la  quale  certo  va 
d’accordo  col  Cristianesimo:  nel  resto  è indipèndente 
da  esso,  in  quanto  cioè  i suoi  principii  sono  fondati 
non  nella  Fede,  ma  nella  natura  razionale  delfuomo. 
Questa  Filosofia  sarebbe  stata  possibile,  eziandio  se  Id- 
dio non  si  fosse  rivelato  nè  nel  Paradiso  terrestre,  nè 
nelfantioo  o nel  nuovo  Testamento.  Ma  gli  scienziati, 

' detti  più  sopra  intendono  per  Filosofia  cristiana  quel- 
la, la  quale  non  solo  non  ripugna  alla  Fede  cristiana, 
ma  pretende  di  dimostrare  dalla  ragione  le  dottrine 
proprie  del  Cristianesimo,  e notantemente  felevazione 
delfuomo  alla  partecipazione  di  Dio,  la  sua  caduta  ed 

il  suo  ristoramento.  Ora  una  siffatta  Filosofia  non  è 

• * 

possibile.  Vi  è senza  dubbio  una  trattazione  filosofica 
di  questi  misteri  ; ma  questa  presuppone  la  Rivela- 
zione, nè  già  solo  come  un  fatto,  ma  come  una  dot- 
trina : e da  questa  piglia  le  mosse,  come  la  Filosofia 
dai  principii  naturali.  Chi  dunque  oi  vuol  vendere 
quelle  sue  speculazioni  come  la  Filosofia  cristiana , 
contraddice  anche  in  questo  ad  una  delle  verità  fon- 
damentali del  Cristianesimo. 

Ma  veramente  perchè  i Cristiani  potessero  sce- 
gliersi un  Pagano  a duce  e maestro  nella  Filosofia 
non  meno,  che  nell’arte  rettoriea  e nella  poetica,  non 
bastava  che  i Pagani,  anche  ‘senza  la  Rivelazione  po- 
. tessero  avere  una  vera  Filosofia;  ma  si  richiedeva  che 
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di  fatto  l’avessero  avuta.  Ora  può  ciò  con  verità  af- 
fermarsi? E se  si  trattasse  solamente  della  forma  dia- 
lettica, una  tale  quistione  non  offrirebbe  difficolta  al- 
cuna. Perciocché  ella  è cosa  notoria,  che  la  dialettica 
dei  Greci,  e segnatamente  quella  di  Aristotele,  nel 
corso  dei  secoli  seguenti,  e fino  ancora  ai  nostri  tempi, 
non  è stata  trovata  mai  necessitosa  di  alcuno  essen- 
ziale perfezionamento.  Ma  se  la  quistione  si  distende 
agli  altri  rami  della  Filosofia,  alla  Fisica,  all' Etica, 
alla  Metafisica,  la  cosa  sembrerà  andare  diversaménte, 
standone  al  già  citato  giudizio  dei  Padri.  Questi  in 
cento  luoghi  negano,  avere  mai  potuto  i Pagani  re- 
care in  essere  una  Filosofia,  nella  quale  quelle  verità,  « 
dette  da  noi  di  ordine  naturale,  fossero  insegnate  in 
maniera  soddisfacente.  Anzi  Clemente  Alessandrino , 
Giustino,  Lattanzio,  Agostino  ed  altri  composero  in- 
teri libri  per  dimostrare,  che  anche  i sapientissimi  tra 
i Pagani,  e nominatamente  Platone  ed  Aristotele,  in- 
segnarono non  pochi  errori  intorno  a Dio,  alla  virtù 
ed  al  fine  dell’uomo.  Egfi  pare  adunque,  che  secondo 
l’opinione  dei  Padri,  l'uso  di  questa  parte  dell’antica 
Filosofia  debba  essere  circoscritto  ad  alcune  peculiari 
dottrine  ; tanto  che*  per  nessun  modo  possa  essere  ap- 
provato l’aderire  a qualsivoglia  particolare  sistema  fi- 
losofico. Ciò- a prima  vista  par  vero;  ed  appunto  però 
è questa  la  seconda  difficoltà , che  si  suole  opporre 
contro  l'introduzione  della  Filosofia  aristotelica  nelle 
scuole  cristiane.  Esaminiamola. 


» 
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Per  quali  ragioni  fu  data  la  preferenti  alla  Filosofia  aristotelica. 

» * — 

‘22.  Debbiamo  qui  innanzi  tratto  rammentare  ciò, 
che  dai  SS.  Padri  s’ insegna  intorno  alle  cagioni  degli* 
errori  pocanzi  ricordati  dei  filosofi  (1).  La  cognizione 
delle  verità  fondamentali  di  qualsiasi  religione  (così 
gli  pdimmo  altrove  dire  concordemente)  si  trova  in 
tutti  gli  uomini,  come  per  una  indeliberata  operazione 
della  natura  , e senza  che  sia  uopo  apprenderle  da 
altri  ( ^(pvroK  y.aì  àdida'Xrctx;) } ma  esse  possono  e 
debbono  essere  coltivate  pel  retto  uso  della  ragione, 
ed  in  conseguenza  eziandio  per  via  d' insegnamento 
Ora  che  questo  tra  i Pagani,  anche  dai  sapienti,  si 
facesse  imperfettamente,  tanto  che  gli  stessi  filosofi  si 
deviarono  in  concetti  erronei;  di  ciò  i SS.  Padri  c*  in- 
segnarono più  innanzi  essere  state  le  cagioni  Forgo-. 
gho,  la  licenza  del  costume  e soprattutto  il  manco  di 
vero  timore  di  Dio.  Anche  i filosofi  non  onorarono  come 
conveniva  il  Dio , che  pure  conoscevano.  Tuttavolta 
essi  Padri,  non  trovarono  queste  cagioni  nei  principii 
metafisici  o nel  metodo  della  speculazione  seguitato 
dai  migliori  filosofi.  Se  così  fosse  stato,  non  avrebbero 
per  le  verità  insegnate  dai  filosofi  adoperati  i mede- 
simi argomenti  recati  da  questi,  nè  a combatterne  gli 
errori,  si  sarebbero  valuto  dèi  medesimi  loro  princi- 
pii. Chi  pondera  ciò  deve  riconoscere,  come  senti- 
mento dei  SS.  Padri,  che  i migliori  filosofi  del  mondo 
pagano,  e quelli  precisamente,  che  conobbero  il  vero 

(1)  L’  autore  ne  avea  ragionato  in  una  delle  dissertazioni  pre* 
cedenti.  Veggasi  anche  in  questa  opera  il  Voi.  II.  n.  227,  e 432. 
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Dio,  furono  sulla  via  della  verità;  ma  per  ragioni,  che 
dimoravano  non  nella  loro  speculazione,  sì  piuttosto 
nel  loro  cuore  e nei  loro  costumi,  ora  furono  impe- 
diti dal  procedere  oltre  in  quel  cammino,  ora  positi- 
vamente ne  deviarono. 

• Ora  noi  affermiamo  di  più  , che  non  furono  gli 
Scolastici  i primi,  ma  furono  anzi  i SS.  Padri  quelli, 
i quali,  ad  onta  (iella  scelta  del  meglio  da  tutti  i fi- 
losofi per  essi  raccomandata,  trovarono  peculiarmente 
nella  Filosofia  socratica  la . speculazione  più  appro- 
priata al  vero  conoscimento.  S.  Agostino , come  già 

• abbiamo  veduto,  si  esprime!  sopra  ciò  largamente,  ed 
in  modo  precisissimo.  Certo  egli  ritrattò  V encomio 
esagerato,  che  nei  suoi  primi  scritti,  e propriamente 
nei  libri  contro  gli  Accademici , avea  fatto  dei  Plato- 
nici (1)  ; ma  in  nessuna  maniera  ritrattò  quel  giudi- 
zio e quei  principi,  ohe  noi  più  sopra  abbiamo  citati 

► da  una  delie  ultime  e più  perfette  sue  opere.  E tanto 
meno. egli  avrebbe  potuto  farlo,  quanto  che  in  ciò 
conveniva  con  tutti  i Dottori  della  Chiesa.  Ciò  che 
egli  asserisce  di  Socrate  e della  maniera,  onde  questi 
pervenne  alla  conoscenza  della  verità,  ò tanto  mani- 
festamente F opinione  medesima  degli  altri  SS.  Padri, 
che  noi  per  fermo  non  abbiamo  uopo  di  recarne  al- 
cuna pruova.  Ma  eziandio  il  giudizio  di  Agostino,  in- 
torno alle  due  più  grandi  scuole  di  questo  sapientissimo 
tra  i filosofi,  è ammesso  dagli  altri  Padri.  Agostino  dà 
a Platone  la  preferenza,  ma  anche  di  Aristotele  parla 

con  rispetto  sommo  (2).  Ci  fa  sapere  Eusebio  (3),  che 

. » 

(1)  Retract.  1.  1.  c.  1. 

(2)  De  civ.  Dei  1.  8.  c.  32. 

(3)  Hist.  eccl.  1.  7.  c.  32.  . 
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S.  Anatolio,  più  tardi  Vescovo  di  Laodicea,  del  quale 
non  solo  egli,  ma  altri  SS.  Padri  parlarono  con  grande 
lode,  esponeva  in  Alessandria  la  Filosofia  aristotelica 
in  una  pubblica  scuoia.  Egli  era  contemporaneo  del 
rinomato  Ammonio,  al  quale  Origene  dovette  tanto  (1), 
e del  quale  gli  scrittori  pagani  parlano  con  istima 
ancora  maggiore  di  quello  che  facciano  i cristiani.  Ora 
intorno  a lui  si  legge  presso  Fozio  (2)  il  testimonio 
di  un  filosofo  greco  nominato  Jeroele.  « Mentre  (que-' 
» stPdice)  gli  scolari  di  Platone  e di  Aristotele  si 
» contendevano  di  mostrare,  che  questi  loro  maestri 
» in  molti  capi  erano  pugnanti  tra  loro,  e però  sopra 
» queste  medesime  opinioni  si  bisticciavano  in  infinite 
t contese  ; Ammonio  fu  uomo  che  conobbe  la  verità 
» in  una  maniera  di  divina  ispirazione,  e penetrando 
» profondamente  nel  senso  di  quei  due  grandi  filo- 
» sofi,  mostrò  che  questi,  lungi  dal  contraddirsi,  eon- 
» venivano  nelle  più  rilevanti  verità  intorno  a Dio, 
» ed  alP ordine  morale  del  mondo.»  Quando  poi  def- 
inente Alessandrino , Origene  e Lattanzio  raccoman- 
dano Io  studio  di  tutti  i migliori  filosofi,  si  raccoglie 
dalle  loro  opere  abbastanza  chiaramente,  che  essi  anzi 
tutti  intendevano  Platone  ed  Aristotele.  E noi  abbiamo 
di  già  notato , che  questi  e gli  altri  Padri  recano  io 
mezzo  peculiarmente  gli  errori  di  que'  due  filosofi , 
appunto  perchè  volevano  mostrare,  anche  i sapientis- 
simi tra  i Pagani  non  essere*  giunti  alla  compiuta , 
schietta  e sicura  conoscenza  del  vero.  Da  ultimo  que- 
sto fatto,  che  le  opere  solamente  di  Platone  e di  Ari- 
• 6toteIe  ci  sono  pervenute  quasi  nella  loro  integrità, 

(1)  Ibid.  I.  6.  C.  19. 

(2)  Pbotius.  Cod.  214.  et  261. 
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laddove  degli  scritti  di  tutti  gli  altri  appena  sonori 
salvati  alquanti  frammenti  ; questo  fatto,  diciamo,  non 
può  spiegarsi  altrimenti,  che  dal  non  essersi  cessato 
mai  di  universalmente  adoperarli. 

23.  Possiamo  ora  qui  tenere  1'  opinione  dei  Padri 
nei  primi  secoli  essere  stata,  trovarsi  quella  vera  filo- 
sofia , che  pel  solo  lume  della  ragione  è possibile , 
presso  i Pagani , ed  a preferenza  delle  altre , nelle 
scuole  socratiche,  cioè  a dire  nella  platonica  e nel- 
r aristotelica,  quantunque  neppure  in  queste  fosse"  per- 
fetta ed  immune  da  errore.  Ciò  nulla  ostante  (così 
potrebbe  altri  continuare  ad  opporci  ) i SS.  Padri  af- 
fermano molto  spesso,  che  nel  Cristianesimo  non  sia 
da  professarsi  alcuna  delle  Filosofie. dominanti.  Ciò 
è vero.  Nondimeno,  a guardarli  dappresso  s'intende 
tosto  che,  essi  in  molti  luoghi  vogliono  dire  solamente, 
in  nessuna  delle  diverse  Filosofie,  neppure  nell' ultima 
potersi  trovare  tutta  intera  la  verità  ; trovarsi  tuttavia 
in  ciascuna,  anche  nelle  pessime,  qualche  cosa  di  vero, 
che  può  essere  adoperata  per  la  Teologia,  nella  ma- 
niera dichiarata  più  sopra.  Ma  questo  è un  principio, 
che  certamente  anche  dagli  Scolastici  fu  ammesso  e 
seguitato;  dal  che  si  deduce,  che  anch’essi  in  un  certo 
senso  non  si  professarono  addetti  ad  una  determinata 
scuola  filosofica.  La  Filosofia  per  se  medesima  non  è 
nimica  del  Cristianesimo;  ed  anzi,  fin  che  non  devia 
dal  vero,  gli  è amica.  Essa  nondimeno  non  può  giam- 
mai pigliare  il  luogo  di  questo  ; e ciò  non  solo  per- 
chè il  Cristianesimo  non  è una  semplice  dottrina, 
essendo  anzi  e principalmente  una  operazione  di  Dio, 
ma  ancora  perchè  non  può  in  alcun  modo  darsi  una 

Filosofia,  la  quale,  movendo  dai  proprii  suoi  principii, 
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basti  a dimostrare  tutto  il  contenuto  dalla  dottrina  ri- 

\ 

velata,  e nemmeno  ( per  usare  la  propria  parola  del 
Gunther)  ricostruirla  da  capo.  Pertanto  se  il  profes- 
sare una  scuola  filosofica  deve  significare  altrettanto , 
che  tenerne  la  dottrina  per  una  medesima  colla  rive- 
lata ; a questo  modo  gli  Scolastici  furono  lontani  dal 
professare  una  qualsiasi  scuola  filosofica  niente  meno 
di  quello,  che  ne  fossero  lontani  i SS.  Padri.  Questo 
è anzi  il  rimprovero , che  si  fa  dalf  altro  lato  agli 
Scolastici  ; di  avere  cioè  circonscritto  il  campo  della 
Filosofia,  e di  averlo  separato  da  quello  della  Teologia. 

Tenendo  salda  questa  giusta  relazione  della  Filo- 
sofia colla  Fede,  il  professare  una  determinata  Filo- 
sofìa non  significa  altro,  se  non  un  riconoscerla,  per 
vera,  in  quanto  essa  svolge  dai  propri  principii  molte 
delle  verità  rivelate,  e non  si  trova  giammai  in  con- 
traddizione colle  altre.  E tuttavia  , anche  in  questa 
maniera,  gli  Scolastici  non  professarono  alcuna  scuola 
filosofica,  nel  pieno  senso  della  parola,  più  di  quello 
che  ne  professassero  i Padri.  Per  grande  che  fòsse 
r autorità  da  essi , in  opera  di  Filosofia , attribuita 
ad  Aristotele , non  pretesero  mai  di  giustificarlo  da 
errori,  ed  anche  molto  considerevoli.  Essi  opinarono 
solamente  che  la  colui  Filosofia  , veduto  il  suo  me- 
todo , fosse  sopra  . qualunque  altra  appropriata  ad 
apparecchiare  la  mente  alla  Teologia,  e ad  essere  in 
questa  adoperata.  Ora,  secondo  che  di  sopra  abbiamo 
già  veduto,  così  appunto  giudicarono  i Padri  intorno 
alla. Filosofia  socratica;  e se  nella  loro  universalità 
diedero  la  preferenza  a Platone  tfopra  di  Aristotele , 
ciò  per  la  presente  quistione , secondo  che  noi  qui 
la  consideriamo,  non  è di  alcun  momento. 
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24.  Noi  dicevamo  testò , che  anche  i SS.  Padri 
portarono  quel  medesimo  giudizio  della  Filosofia  so- 
cratica, ma  non  già  che  di  questa,  sia  platonica,  sia 
aristotelica,  essi  facessero  un  uso  ugualmente  esteso. 
Che  se  Fuso  cosi  ampio  e quasi  esclusivo,  fatto  della 
Filosofia  aristotelica  nel  Medio  evo,  ebbe,  in  parte  al- 
meno, la  sua  cagione  nelle  circostanze  di  quel  tempo; 
allo  stesso  modo  i Padri  dalle  circostanze  del  loro 
tempo  dovettero  essere  indotti  ad  evitare  la  prevalenza 
di  un  qualsiasi  filosofo  del  Paganesimo , vuoi  nella 
istruzione  della  gioventù,  vuoi  negli  scritti  teologici. 
Cosi  almeno  si  vuole  dal  Baltus  spiegare  la  cosa  (1). 

Siccome  quella  Teologia  dei  Pagani,  la  quale  Var- 
rono  chiama  civile,  cioè  X idolatria  legalmente  costi- 
tuita, era  sostenuta  contro  il  prevalente  Cristianesimo 
dai  sacerdoti  e dalle  autorità  governative  ; così  facevasi 
dai  filosofi  per  difendere  la  Teologia  naturale  , che 
era  la  religione  dei  colti  Pagani.  I filosofi  volevano 
mantenere  il  loro  posto  come  maestri  della  vera  re- 
ligione, e ciascuna  scuola  si  argomentava  di  fare  va- 
lere i pronunziati  del  suo  proprio  fondatore  contro 
del  Cristianesimo;  talmente  che  queste  scuole  si  sa- 
rebbero potute  considerare  come  altrettante  sette  re- 
ligiose di  quel  tempo  , ed  i Filosofi  come  i Teologi 
del  mondo  pagano.  Ora  se  i Cristiani  avessero  abbrac- 
ciato per  proprio  un  qualsivoglia  sistema  filosofico  , 
avrebbero  corso  presentissimo  rischio  di  essere  riguar-* 
dati  come  aderenti  ad  alcuna  di  quelle  sette.  E vo- 
gliamo dire  più  chiaramente,  che  ove  pure  i SS.  Padri, 

nella  maniera  che  sol  conveniva,  avessero  professata 
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una  qualche  Filosofia,  cioè  T avessero  adoperata  a pre- 
ferenza di  altre  ed  in  certa  guisa  con  esclusione  delle 
altre,  ciò,  in  quel  tempo,  avrebbe  molto  agevolmente 
occasionato  presso  ai  Pagani  ed  ai  Cristiani  Terrore, 
che  a questa  Filosofia  si  aderiva  anche  nella  riprove- 
vole maniera  di  riguardarla,  come  una  medesima  cosa 
. colla  dottrina  rivelata.  Era  dunque  di  rilevanza  mas- 
sima l’adoperarsi  piuttosto  in  questo,  che  il  Cristia- 
nesimo fosse  considerato  come  superiore  a tutte  quelle 
Filosofie,  e principalmente  che  si  riguardasse  non  come 
Filosofia,  quasi  una  invenzione  di  uomini  sapienti,  ma 
come  una  dottrina  proposta  da  Dio,  ed  accettabile  non 
per  motivi  di  ragione,  ma  per  T autorità  di  Dio  me- 
desimo. A questa  maniera  riguardavano  i SS.  Padri 
la  cosa,  quando  difendevano  la  verità  cristiana  contro 
degl’  infedeli  ; ed  a questa  medesima  maniera  procu- 
ravano, che  fosse  riguardata  da’  Fedeli.  Ora  quanto 
non  sarebbe  riuscito  ciò  malagevole,  se  mai  si  fossero 
espressamente  dichiarati  per  una  Filosofia,  la  cui  dot- 
trina intorno  a Dio  era,  come  a dire,  la  confessione 
religiosa  d’ una  parte  del  mondo  pagano  ? 

Al  tutto  diversa,  era  la  condizione  delle  cose , al- 
lorché nel  Medio  evo  fu  introdotta  nelle  scuole  cri- 
stiane la  Filosofia  aristotelica.  Non  pure  la  Idolatria,  ma 
. la  Filosofia  altresì  del  mondo  pagano  era  stata  sconfìtta; 
intanto  che  più  non  vi  avevano  scuole,  che  coll’abuso 
della  Filosofia  combattessero  per  un  Paganesimo  ad- 
dottrinato. Che  se  ciò  era  vero  nelle  medesime  Chiese 
orientali,  in  quelle  di  Occidente  le  cosiffatte  scuole  filo- 
so fiche  dei  Pagani  appena  poteano  essere  conosciute 
altrimenti,  che  per *istoriche  relazioni.  Certo. da  per 
tutto,  ma  peculiirmente  presso  questi  popoli  novella- 
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mente  convertiti,  era  perfettamente  riconosciuto  nella 
sua  soprannaturale  pienezza  il  carattere  divino  del  Cri- 
stianesimo. Questo  era  stato  loro  recato  come  un  dono 
del  cielo,  cogrindizii  manifesti  della  eccelsa  sua  ori- 
gine, ed  ebbe  certo  presso  di  loro  a combattere  molta 
rozzezza  di  costumi,  Y Idolatria  ed  i vizii;  ma  non  si 
trovò  a fronte  alcuna  scienza  o Filosofia.  I messaggieri 
della  Fede  furono  per  loro  i primi  maestri  eziandio 
nelle  arti  e nelle  umane  discipline.  Di  qui  non  fu 
malagevole  T istruirli  fino  da  principio  a concepire 
giustamente  la  relazione  di  queste  colla  religione  cri- 
stiana ; e , presupposto  un  tale  giusto  concetto , non 
poteano  essere  indotti  in  errore  dal  considerare  per 
loro  maestro  un  pagano,  come  nell1  amena  letteratura,  • 
cosi  ancora  nella  Filosofia.  Per  quanto  questa  colle  dot- 
trine della  Fede  fosse  più  strettamente  collegata,  che  le 
altre  scienze  naturali;  i fedeli  tuttavia  aveano  imparato 
a considerarla  come  scienza  ausiliare  della  Teologia. 

Pure  vi  sono  altri  dotti,  i quali  opinano*  neppure 
i SS.  Padri  aver  temuto'  Y equivoco  menzionato , al- 
meno da  che  la  Religione  cristiana  era  divenuta  domi- 
nante, ovveramente  averlo  potuto  senza  difficoltò  evi- 
tare. Quei  dotti  si  avvisano  di  scorgere  una  ragione 
anche  più  semplice  per  ispiegare  il  fatto,  di  cui  qui 
è parola.  Per  ciò  che  concerne  l’uso  della  Filosofia 
anteriore  al  Cristianesimo,  i SS.  Padri  procedevano  dal 
principio,  che  anche  pel  solo  lume  della  ragione  può 
aversi  una  conoscenza,  benché  ristretta,  della  verità. 

A malgrado  del  loro  Eclettismo,  essi  tuttavia  non  tro- 
varono quella  conoscenza  in  altri  profani  sapienti  così 
copiosa,  come  in  Platone  éd  in*  Aristotele;  come  al- 
tresì dalla  loro  parte  gli  Scolastici,  a malgrado  del  loro 
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Peripateticismo,  non  esclusero  il  giovarsi  di  ciò,  che 
di  vero  dalle  altre  scuole  filosofiche  era  stato  fornito. 
Ora  per  quale  ragione  parlano  i Padri  di  questa  scelta, 
e vi  si  applicarono  con  tanto  buon  riuscimento  ? Per- 
chè al  loro  tempo  le  diverse  scuole  filosofiche  o sta- 
vano siccome  tali  tuttora  in  piedi,  o almeno  perdu- 
ravano negli  scritti.  Tutto  ciò  che  il  mondo  anteriore 
a Cristo  aveva  escogitato  in  fatto  di  specolazione,  tutto 
in  certa  guisa,  si  offeriva  ai  Padri.  Per  contrario 
quando,  dopo  la  caduta  del  romano  Impero  e V inva- 
sione dei  popoli  barbari , le  scienze  cominciarono  a 
fiorire  di  nuovo  in  Occidente,  appena  vi  erano  alcuni 
scritti  di  Platone  e di  Aristotele,  che  si  potevano  ado- 
perare per  la  cultura  filosofica.  Pertanto  in  questi  so- 
lamente i teologi  del  Medio  evo  trovarono  i rappre- 
sentanti di  quella  sapienza  anteriore,  al  Cristianesimo, 
la  quale  essi,  secondo  Y esempio  e l'insegnamento  dei 
SS.  Padri,  doveano  mettere  a servigio  della  Fede;  ed 
essi  dovettero  tanto  più  considerare  siccome  tali  quei 
due,  quanto  che  i Padri  eziandio  aveano  a quelli  data 
preferenza  sopra  gli  altri  sapienti  del  Paganesimo. 

25.  E qui  noi  siamo  ricondotti  alla  quistione  già 
toccata  di  sopra;  per  quale  ragione  cioè  gli  Scolastici, 
almeno  dal  secolo  duodecimo,  alla  Filosofia  platonica 
preferirono  V aristotelica:  quantunque,  stando  alle  cose 
dette,  piu  giustamente  si  chiederebbe  per  qual  ragione 
si  mantenne  la  Filosofia  aristotelica  e se  ne  allargò  lo 
studio,  che  non  per  qual  ragione  fosse  stata  introdotta. 
Pe-rciocchè,  ammesso  pure  che  gli  Scrittori  ecclesiastici 
fino  al  secolo  decimosecondo  abbiano  filosofato  più 
secondo  Platone,  che  non  secondo  Aristotele  ; è tut- 
tavia indubitato,  che  l' insegnamento  della  Filosofìa  , 
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anche  prima  di  quel  secolo,  veniva  comunemente  dato 
secondo  Aristotele.  Questo  insegnamento  nondimeno 
pare  essersi  allora  ristretto  alla  sola  Dialettica,  e si 
tiene  comunemente,  che  le  altre  opere  di  quel  filosofo 
fossero  in  Occidente,  fino  a quel  tempo,  poco  o nulla 
conosciute,  come  le  dottrine  eziandio  di  Platone  erano 
note  solamente  per  ciò  che  se  ne  potea  raccogliere  da- 
gli scritti  dei  Padri  della  Chiesa,  ed  in  peculiar  guisa 
di  S.  Agostino.  La  contesa  letteraria,  ingaggiata  cogli 
Arabi , occasionò  Y introduzione  dell’  intera  Filosofìa 
aristotelica  nelle  scuole.  Questa  era  abusata*  dagli 
Arabi  affine  di  rappresentare  come  ripugnanti  alla 
ragione  tutte  le  dottrine  fondamentali  del  Cristiane- 
simo  ; ed  i commentarii , che  essi  a questo  fine  ne 
dettarono,  furono  sparsi  per  tutta  Y Europa.  La  Sco- 
lastica, che  appunto  in  quel  tempo  si  formava,  dovette 
combattere  questa  potenza  intellettiva  dei  Saraceni  con 
isforzo  uguale  a quello , onde  i Principi  cristiani  ne 
combattevano  gli  eserciti.  In  quella  lotta  si  aveva  la 

scelta,  o di  rigettare  la  Filosofia  aristotelica  come  ri- 
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pugnante  alla  ragione,  o di  dimostrare  che  essa  in 
generale  conviene  colla  Fede , ed  ogni  qual  volta  le 
contraddice , ripugna  ancora  ai  medesimi  suoi  veri 
principiò  Gli  Scolastici  non  si  poterono  risolvere 
che  per  questo  secondo.  Non  solo  godeva  in  Occi- 
dente Aristotele  fino  d’ allora  una  così  grande  auto- 
rità , che  era  nominato  il  Filosofo  ytocx  ma 

eziandio  in  Oriente  non  erano  i soli  Saraceni , che 
gli  davano  la  preferenza  sopra  tutti  gli  altri  filosofi. 
Boezio , le  cui  opere  mirarono  per  lo  più  a fore,  che 
Io  studio  della  Filosofia  aristotelica  si  allargasse  in. 
Occidente,  ricevette  la  sua  cultura  in  Atene  ; e quello 
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che  noi  raccogliamo  dai  suoi  scritti,  V avere  egli  cioè 
aderito  alla  scuola  peripatetica,  senza  lasciare  tuttavia 
di  giovarsi  dei  trovati  della  platonica , questo  mede- 
simo ci  è significato  come  da  altri,  così  peculiarmente 
da  Giovanni  Filopono ; il  quale,  sul  principio  del  secolo 
settimo,  ci  si  palesa  come  maestro  di  Filosofia  in  Ales- 
sandria. Ma  quando  pure  ci  mancassero  questi  rag- 
guagli storici,  basterebbe  solo  conoscere  da  vicino  le 
opere  di  S.  Giovanni  da  Damasco , le  quali  in  quei 
secoli  erano  in  Oriente  i proprii  libri  d’istruzione,  per 
convincersi,  che  anche  colà  si  giudicava,  nella  Teolo- 
gia doversi  di  preferenza  adoperare  la  Filosofia  aristo- 
telica. Questa  Filosofia  pertanto  era  considerata  in 
tutta  la  Chiesa  come  quella  scienza  dell’  intelletto,  la 
quale  sólo  allora  viene  in  contraddizione  colla  rivela- 
zione, quando  essa  pretende  farla  da  unica  norma  del 
vero  da  tenersi,  e niente  vuole  ammettere , che  non 
sia  dimostrato  pei  suoi  principii  e compreso  da  lei. 
Se  dunque  per  queste  ragioni  non  era  possibile  con- 
durre per  guisa  la  lotta  cogli  Arabi,  che  questa  fosse 
altresì  lotta  con  Aristotele;  non  poteva  dall’  altro  canto 
non  essere  altamente  desiderabile  il  dimostrare  la  con- 
sonanza di  una  Filosofia  col  Cristianesimo,  la  quale 
anche  i nemici  di  questo  riputavano  ottima.  Ora  questo 
problema  appunto  si  tolsero  a risolvere  gli  Scolastici, 
notantemente  Alberto  Magno  e Tommaso  d' Aquino 
nei  loro  comenti  sopra  le  opere  di  Aristotele,  i quali 
essi  contrapposero  a quelli  degli  Arabi.  Essi  in  mol- 
tissime occasioni  mostrarono,  che  gli  Arabi  interpre- 
tavano il  Greco  a rovescio,  quando  volevano  trovarlo 
in  contraddizione  colla  dottrina  rivelata  : ovveramente 
che  essi  da  veri  principii  deducevano  fals  conchiusioni,. 
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quando  rappresentavano  i misteri  della  Fede  come  con- 
trarii alla  ragione.  Che  anzi  mostrarono  altresì  come  il 
filosofo  nei  pochi  punti,  in  cui  insegna  errori  opposti  alla 
Fede,  segnatamente  quando  niega,  se  non  la  creazione 
dal  nulla,  almeno  la  possibilità  di  un  principio  tempora- 
neo del  mondo,  può  essere  da  lui  medesimo  confutato. 

26.  In  questa  maniera  lo  studiare  ed  il  valersi 
della  Filosofia  aristotelica  divenne  cqsì  universale,  che 
essa  pervase  non  solo  V intera  Teologia , ma  e tutte 
le  alte  discipline  ; e già  per  questo,  anche  quando  la 
lotta  cogli  Arabi  fu  cessata,  non  fu  piu  potuta  legger- 
mente essere  rimossa  dal  suo  posto.  Pure  ciò  fu  ten- 
tato nel  principio  del  secolo  sestodecimo,  quando  uo- 
mini di  grande  dottrina  e di  doti  insigni  di  mente 
tutto  adoperavano,  per  fare  passare  Platone  nel  posto 
del  suo  discepolo.*  Noi  concediamo  di  buon  grado,  che 
il  vivace  contrasto  sperimentato  allora  dai  Peripatetici, 
fu  occasionato  in  parte  dalla  esagerazione,  onde  molti 
Scolastici  aveano  innalzato  V autorità  di  Aristotele  ; ma 
la  cagione  capitale  di  quel  contrasto  si  deve , senza 
alcun  dubbio,  cercare  nelle  inclinazioni  di  quel  tempo. 
Nella  stagione,  in  cui  Y amore  alle  belle  arti  era  no- 
vellamente avvivato  e spinto  fino  alF  entusiasmo,  come 
non  dovea  da  molti  essere  preferito  Platone,  che  vestì 
le  sue  contemplazioni  di  tutti  i pregi  della  eloquenza 
e quasi  della  poesia,  ad  Aristotele  che,  colle  sue  sil- 
labe misurate,  pare  che  appositamente  si  renda  oscuro? 
E pure  in  Platone  non  si  ammirò  solamente  questo 
pregio  della  esposizione,  ma  esso  fu  altresì  celebrato 
per  lo  slancio  della  mente,  col  quale  si  aderge  lino 
a quelle  verità,  che  noi  nel  medesimo  Cristianesimo 
noveriamo  tra  le  più  sublimi. 
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Pure  altri,  èd  anzi  i più  gravi  Teologi  di  quella 
età,  appunto  in  ciò,  che  si  diceva  in  commendazione 
di  Platone  , trovarono  nuovo  motivo,  di  tenersi  saldi 
alla  Filosofia  aristotelica , massime  per  V ammaestra- 
mento della  gioventù.  Certo  Platone,  più  che  Aristo- 
tele, spazia  nelle  più  eccelse  regioni  della  conoscenza; 
nondimeno  egli  il  più  spesso  vi  poggia,  non* per  la 
via  di  una  rigorosa  investigazione  filosofica , ma  per 
quella  di  uno  slancio  poetico  e,  purché  non  si  fran- 
tenda  la  parola,  potremo  dire  profetico . Per  la  qual 
cosa  anohe  i Padri  quasi  tutti  opinarono  che  egli  di 
quelle  più  alte  viste , onde  in  qualche  maniera  rag- 
giunge i medesimi  misteri  della  fede,  andasse  debitore 
alle  cognizioni  rivelate,  da  lui  ricevute  dai  Giudei  fuoru- 
sciti. Il  perchè  per  preziosi  che  possano  essere  anche 
pei  Teologi  cristiani,  questi  tentativi  di  Platone,  essi 
tuttavia  non  rendono  le  sue  opere  più  acconce  allo 
studio  ed  alf  insegnamento  della  Filosofia.  Perciocché 
quello,  che  noi  cerchiamo  in  questa,  non  è già  una 
cognizione  acquistata  comechessia  di  quelle  verità  su- 
blimissime ; noi  T abbiamo  più  pura  e più  perfetta 
dalla  rivelazione  : ciò  che  noi  cerchiamo  è una  co- 
noscenza rigorosamente  filosofica.  Noi  vogliamo  sapere 
ciò  che  la  ragione  dal  proprio  fondo  e coi  proprii 
principii  può  dimostrare  e risolvere,  non  quello  che 
lo  spirito,  guidato  in  certa  guisa  da  superni  effati,  può 
presentire  ed  indovinare.  Aggiungasi  a ciò.  ( così  fra 
gli  altri  osserva  il  Bellarmino,  interpellato  al  suo  tempo 
dalla  S.  Sede  per  consiglio,  intorno  alla  medesima 
questione  sollevata  di  nuovo  );  aggiungasi  a ciò,  che 
Platone  sfigura  per  errori  queste  medesime  verità  al- 
tissime, la  cui  notizia  gli  era  arrivata  dalla  rivelazione. 
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Appuntò  per  questo  adunque  che  le  site  sublimi,  con- 
templazioni hanno  somiglianza  grande  colle  verità  cri- 
stiane , senza  essere  tuttavia  accurate  , debbono  esse 
riuscire,  massime  pei  principianti,  doppiamente  peri- 
colose. Più  assai  opportuno  è dare  alla  gioventù  una 
guida,  la  quale  certo  poco  le  insegna  di  quella  verità 
altissima , ma  che  si  aggira  nel  campo  proprio  della 
Filosofia,  e lo  fa  con  grande  accuratezza  è con  raro 
acume  di  penetrazione  ; tanto  che  essa  in  quello , e 
segnatamente  nella  Psicologia , nella  Ideologia  e so- 
prattutto nell' Etica,  ha  quasi  del  tutto  schivato  quei 
grandi  errori,  dai  quali  Platone  non  può  essere  mo- 
strato scevro.  LT  oscurità  della  sua  trattazione  può  es- 
sere medicata  dagli  schiarimenti  del  maestro , e la 
concisione  di  quella  e la  sua  forma  rigorosa  rendono 
tanto  più  facile,  quanto  cade  in  errore , avvertirlo  e 
confutarlo  coi  medesimi  suoi  principii  ; laddove  la 
copiosa  eloquenza  e la  splendida  poesia  di  Platon© 
rendono  più  grave  il  pericolo  di  essere  da  lui  con- 
dotto in  errore  ; tanto  che  questi  pregi  sono  quelli 
appunto,  che  rendono  i suoi  scritti  meno  appropriati 
all'  insegnamento. 

. , • III. 

' j , • 

Se  le  opere  di  Aristotele  sieno  proibite  dalla  Chiesa. 

* * i 

27.  Mentre  il  Brucker  non  ri  fina  di  ripetere,  eh© 
la  S.  Sede  e tutta  la  Gerarchia  approvò  e promosse 
r introduzione  della  Filosofia  aristotelica  nelle  scuole, 
perchè  vedeano  bene  quanto  questa  fosse  opportuna 
a difendere  i dommi  cattolici, < e notantemente  la  dot- 
trina della  Grazia  e del  libero  arbitrio  ; mentre  il 
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Launoy  scrive  un  intero  libro  per  dimostrare,  che 
non  pure  l’ Università  di  Parigi,  ma  eziandio  i Pon- 
tefici ed  i loro  Legati,  con  una  intera  serie  di  decreti, 
non  paghi  a permettere  lo  studio  della  Filosofia  ari- 
stotelica giunsero  a prescriverla , e con  ciò  si  dilun- 
garono sempre  più  dalla  dottrina  dei  Padri  ; il  Giinther 
assicura  iteratamente  i suoi  lettori,  avere  alle  volte  la 
Chiesa  condannate  le  dottrine  di  Aristotele  e proi- 
bita la  lettura  di  tutti  i suoi  scritti  (1).  Ora  come 
va  egli  cotesto?  Mal  volentieri  ci  fermiamo  sopra  una 
quistione  storica,  la  quale  già  da  gran  tempo  fu  messa 
in  luce  (2);  ma  i nostri  lettori  veggono  bene,  che  noi 
vi  siamo  necessitati;  e tanto  più,  quanto  che  altri 
Scrittori  eziandio  del  nostro  tempo  fan  ricordo  di  quella 
proibizione  degli  scritti  aristotelici  in  modo  somigliante 
a quello,  che  fa  il  Giinther. 

Nel  Sinodo  di  Parigi,  che  condannò  gli  orrori  di 
Almarico,  furono  ancora  proibiti  alcuni  scritti  di  Ari- 
stotele , i quali  a quelli  aveano  data  occasione.  Gli 
atti  di  quel  Sinodo  non  sono  giunti  infìno  a noi  ; ma 
gli  storici,  che  ne  ragguagliano,  non  convengono  tra 
loro  intorno  al  prossimo  oggetto  di  quella  proibizione* 
Due  tra  essi,  Roberto  di’Auxerre  e Cesare  di  Heister- 
bach,  affermano  , gli  scritti  di  Aristotele  essere  stati 
per  soli  tre  anni,  quelli  di  Davide  Dinanto  in  perpetuo 
proibiti  ; un  terzo,  Rigardo,  non  menziona  questo  li- 
mite di  tempo  sì  breve  posto  alla  proibizione.  Più  : 
questo  terzo  dice  che  fu  proibita  la  Metafisica,  gli  al- 

r , 

#• 

(1)  Eur.und  Herakles.  pag.lSQ.i-Vorschule  Vol.I.  pag.381.382. 

(2)  Brucker.  Period.  II.  p.  11.  1.  2.  c.  3.  s.  2.  De  Rubeis.  Opera 
S.  Thomae  Voi.  XVI.  Annot.  praeviae.  p.  II. 
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tri  due  che  la  Fisica  (1).  Tuttavolta  questa  disparità 
non  è di  grande  momento.  Perciocché  tra  le  prescri- 
zioni lasciate  pochi  anni  appresso  all"  Università  di 
Parigi  da  un  Legato  pontificio,  se  ne  trova  una,  che 
rinnovando , almeno  per  le  pubbliche  scuole  , quella 
proibizione  fatta  dal  Sinodo,  nomina  espressamente  i 
libri  sopra  la  Metafisica,  niente  meno,  che  quelli  so- 
pra la  Fisica  (2).  Finalmente  noi  leggiamo  nella  Bolla 
di  Gregorio  IX.  menzionata  teste  •/«  Debbono  i mae- 
» stri  non  adoperare  quei  libri  sopra  la  Fisica,  i quali 
y>  nel  Concilio  provinciale  di  Parigi  furono,  secondo 
» più  sicure  informazioni,  proibiti,  fino  a tanto  che 
» non  siano  esaminati  e purgati  da  ogni  sospetto  di 
d errore  (3).  » 

28.  Questo  è tutto  quello,  che  si  conosce  intorno 
ad  una  proibizione  delle  opere  di  Aristotele.  Ma  pri- 
mieramente , questo  medesimo  non  fu  esteso  a tutti 
* gli  scritti  del  Filosofo  , come  il  Giinther  assicura , e 
piuttosto  in  quello  stesso  decreto  del  Legato,  che  ini- 
bisce la  Fisica  e la  Metafisica,  i diversi  scritti  sopra 
la  Dialettica  furono  comandati,  e T Etica  e la  Topica 
fu  permessa.  Da  ultimo  la  S.  Sede  interdisse  la  Fi- 
sica ( libri  naturale*),  nella  quale  poniamo  pure  che 
siano  sottintesi  anche  i Libri  metafisici,  non  assoluta- 
mente,  ma  fino  a che  non  fossero  depurati  da  ogni  . 
dottrina  erronea.  Ma  ( ciò  che  è più  grave  di  tutto)  noi 


(1)  Mansi.  SS.  Conc.  collect.  Tom.  XXII.  pag.  800. 

(2)  Bulaei  Hist.  Univ.  Paris.  Tom.  III.  p.  81. 

(3)  Magistri  artìum  ....  libris  illis  naturalibus,  qui  in  Concilio 
provinciali  ex  certa  scientia  prohibiti  fuere  Parisis , non  utantur, 
quousque  examinati  fuerint  et  ab  omni  errorum  suspicione  purgati. 
Bull.  Rom.  T.  III.  P.  /.  p.  267. 
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in  tutto  ciò  non  abbiamo  una  proibizione,  che  fosse 
data  all'  intera  Chiesa  ; ma  quella  era  circoscritta  al- 
r Università  di  Parigi.  Il  Sinodo  dei  Vescovi  non  aveva 
potestà  di  dare  maggiore  estensione  a quella  inibizione; 

e sia  il  Decreto  del  Legato,  sia  il  Breve  del  Pontefice 

* 

non  contenevano  alcuna  decisione  dottrinale  della 
S.  Sede,  ed  erano  piuttosto  ordinamenti,  che  poteano 
obbligare  coloro  solamente,  ai  quali  erano  intimati. 
Ora  vi  aveano  molto  forti  motivi  di  costringere  in  Pa- 
rigi, con  cautela  molto  maggiore  dell’  ordinario,  la  li- 
bertà delle  dottrine.  Tra  gli  studenti  niente  meno,  che 
tra  il  Corpo  insegnante,  eransi  traforati  abusi,  ed  uno 
dei  pericolosissimi  era  quello,  intorno  al  quale  noi  più 
sopra  abbiamo  notati  i sensi  di  Gregorio  IX.  Molti 
professori,  trasandando  lo  studio  della  Teologia  posi- 
tiva, ed  anzi  curando  poco  i donami*  di  questa,  si  ab- 
bandonavano ad  una  indisciplinata  libertà  di  pensare, 
e facevano  a fidanza,  quasi  per  frivolo  giuoco,  colle  ve- 
rità più  sublimi.  Le  opere  di  Aristotele  sopra  la  Fisica 
e la  Metafisica , in  Parigi  almeno , erano  state  non 
guari  innanzi  conosciute  la  prima  volta,  ed  insieme  a 
quelle  i lavori  degli  Arabi,  coi  quali  si  stava  in  Parigi, 
in  molto  stretto  collegamento.  Molti  dotti  pensano,  che 
i libri  proscritti  .dal  Sinodo  fossero  compendilo  ver- 
sioni elaborate  dagli  Arabi.  Oltre  a ciò,  appunto  allora 
era  stata  scoperta  la  eresia  di  Almanco , la  quale  in 
segreto  quatto  quatto  si  propagava.  Ora  esso  Almarico, 
come  pure  il  suo  discepolo  Dinanto , aveano  ranno- 
dati i loro  errori  colle  tesi  della  Filosofia  naturale  di 

j 

Aristotele.  Tutto  questo  dovea  rendere  per  quel  tempo 
in  Parigi  lo  studio  della  Filosofia  aristotelica  peculiar- 
mente pericoloso. 
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Ma  che  la  S.  Sede  non  intendesse  in  modo  alcuno 
di  sbandire  dalle- scuole  della  Cristianità  la  Filosofia 
peripatetica,  e neppure  quella  sua  parte,  che  a Parigi 
era  proscritta  ; di  ciò  possiamo  noi  trovare  un  con- 
vincente argomento  , non  fosse  altro , in  questo  cbe 
Alberto  Magno,  appunto  in  quell1  anno,  nel  quale  la 
mentovata  ordinazione  fu  promulgata  in  Parigi,  inter- 
pretava in  Colonia  ed  in  altre  città  d'Alemagna  1'  in- 
tera Filosofia  di  Aristotele,  e poco  stante  ne  pubblicò 
i suoi  commentarti.  Il  suo  discepolo  san  Tommaso 
d1  Aquino  non  trovò  alcun  ostacolo,  ed  anzi  dal  Pon- 
tefice ebbe  occasione  di  fare  lo  stesso  in  Italia.  Di  ciò 

* i 

siamo  ragguagliati  da  Tolomeo  da  Lucca,  discepolo  e 
compagno  del  Santo  nei  suoi  svariati  viaggi  ; ed  esso 
nota  espressamente,  che  S.  Tommaso  proprio  in  Roma 
dettò  i suoi  cornmentarii  sopra  la  Fisica  e la  Metafisica 
di  Aristotele  (1).  ' 

Posciachè  a questa  maniera,  da  uomini  così  sicuri, 
fu  recato  in  atto  quell'  esame  e miglioramento  della 
Fisolofia  aristotelica,  il  quale  Gregorio  IX.  avea  ordi- 
nato , essa  seguitò  ad  essere  insegnata  con  sempre 
maggiore  zelo  in  tutte  le  scuole  della  Cristianità,  non 
solo  senza  alcun  contrasto  dalla  parte  della  Chiesa,  ma 
coll'espresso  suo  assentimento.  I dye  Cardinali  che,- 
nell'anno  1366,  furono  da  Urbano  V.  mandati  a Pa- 

# s 

» 

* - * « 

* ' * ì 

(1)  Hist.  eccl.  1 22.  c.  24.  Cf.  Guillelmi  de  Tocco  Vita  S.  Thomae 
c.  4.  apud  Bolland.  Tom.  I.  Mart.  ci.  7.  Il  Brucker  .dopo  avere  nar- 
rato, quanto  di  Alberto  o Tommaso  abbiamo  detto,  soggiunge  : Ast 
baec  in  tempora  ista  incidunt,  quibus  Parisiis  certa  reslrictione  im- 
peditam  fuisse  scriptorum  Aristotelis  lectionem  et  explicationem 
supra  diximus.  Ex  quo  luce  meridiana  clarius  demonstratur,  ipsam 
Aristotelis  lectionem  pontificibus  non  displicuisse.  I.  c.p.  801. 
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rigi,  promulgarono  per  V Università  in  nome  del  Papa 
l’ordinazione,  che  a nessuno  fosse  conferita  a dignità 
magistrale,  il  quale  non  avesse  udita  ed  imparata  la 
Filosofia  e la  Metafisica  di  Aristotele.  Dal  che  s'in- 
ferisce chiaramente,  che  in  questo  secolo  quelle  opere, 
già  proibite,  erano  di  nuovo  state  introdotte  nelle 
scuole,  come  libri  d’insegnamento.  Un  altro  Legato 
della  S.  Sede  confermò  quella  ordinazione  nel  1452, 
e dichiarò  per  cosa  molto  necessaria,  che  quegli  scritti 
di  Aristotele  fossero  seriamente,  accuratamente  e pro- 
fondamente studiati.  E quando  già  la  lotta  violenta 
contro*,  la  Filosofia  peripatetica  era  rinnovata , nel— 
l’anno  1530,  un  Legato  pontificio  prescrisse  anche  una 
volta  le  opere  di  Aristotele,  come  libri  da  scuola  (1). 

29.  Non  sarebbe  difficile  aggiungere  qui  altri  so- 
miglianti ordini  della  S.  Sede  e dei  suoi  Legati  ad 
altre  Università  ; ma  non  deve  forse  tessere  riguardata 
eziandio  la  semplice  tolleranza  come  una  tacita  appro- 
vaaioue  ? In  quei  secoli  le  scuole  superiori  stavano 
sotto  la  tutela  e la  direzione  della  S*  Sede , alla  .cui 

♦ 

sollecitudine  quasi  tutte  doveano  la  loro  esistenza < Da 
molti  fatti,  dei  quali  noi  qui,  e peculiarmente  nel 
Trattato  primo,  abbiamo  fatta  menzione,  si  raccoglie 
con  quanta  premura  era  dai  Pontefici  sopra v vegliato 
l’insegnamento  ed  il  suo  metodo.  Ora,  posto  che  la 
loro  attenzione  si  volgesse  peculiarmente  agli  studii 
filosofici,  intorno  ai  quali , come  avvenne  nel  secolo 
duodecimo  e nel  sestodecimo,  uomini  d' insigne  me- 
rito e dottrina  moveano  il  dubbio*  se  fosse  o no  da 
approvare,  che  l’ insegnamento  della  Filosofia  si  attiu- 

• » 

(1)  Bulaei  Hi*t.  Univ.  Pari*  Tom.  III.  p.  *88.  Tom.  V.  p.  NL 
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gesse  dalle  opere  di  Aristotele , in  questo  caso  non 
si  potrebbe  negare,  che  anche  il  solo  silenzio  dei  Pon- 
tefici dovrebb’ essere  considerato  come  un’approvazione 
della  generale  usanza.  Non  solamente' Gregorio  IX , 
ina  altri  Pontefici  eziandio  biasimarono  V intemperanza 
filosofica  , alla  quale  parecchi  Teologi  si  lasciavano 
trascorrere.  Perchè  dunque,  almeno  in  quelle  occasioni, 
non  indicarono  nello  studio  della  Filosofia  peripatetica 
la  cagione  di  quei  disordini,  e non  la  proscrissero  ? 

Ciò  che  diciamo  dei  Pontefici  vale  altresì  di  i Con- 
cilii  generali,  che  nel  corso  di  quei  secoli  furono  ce- 
lebrati in  Laterano,  in  Vienna,  in  Costanza,  in  Firenze, 
di  nuovo  in  Laterano  ed  ultimamente  a Trento.  Il 
quarto*  Concilio  lateranense  condannò  la  dottrina  di 
Almanco.  « Or  perchè  dunque  ( chiede  qui  il  Launoy) 

» quei  Padri  non  presero  il  patrocinio  di  Aristotele 
» contro  il  Concilio  di  Parigi,  dal  quale  le  sue  opere 
» erano  state,  come  altamente  pericolose,  proscritte?» 

E come  avesse  detto  qualche  cosa  d’ inconfutabile , 
soggiunse  con  aria  di  trionfo  : vegga  ora  chi  può  ri - . 
spandere . Pure  a me  sembra  che  la  risposta  sia  molto 
alla  mano.  Perciocché  con  molto  migliore  diritto 
chiediamo  noi  : Se  il  Concilio  lateranense  confermò 
iL  giudizio  del  parigino  intorno  alla  dottrina  di  Al-=- 
marico , per  quale  ragione  non  confermò  la  proibi— 
zione  pronunciata  da  quel  Concilio  stesso  contro  di 
Aristotele  , allargandola  a tutte  le  scuole  della  Cri- 
stianità ? Certo  a lui  non  potea  essere  ignoto,  che 
appunto  allora  quegli  scritti  del  greco  filosofo , che 
a Parigi  venivano  proscritti , erano  stati  introdotti 
eziandio  in  altre  scuole.  Quando  furono  cèlebrati  i 
Concilii  di  Vienna,  di  Basilea,  di  Costanza,  di  Firenze, 
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P alacrità,  onde  lo  studio  della  Filosofia  peripatetica 
era  promosso,  ferveva  più  grande  e più  universale  che 
mai.  E pure  quei  Concilii  non  riconobbero  in  alcuna 
maniera  in  quella  la  cagione  degli  errori  per  essi  riget- 
tatile neppure  vi  scorsero  un  abuso,  che  si  dovesse  . 
da  essi  reprimere,  come  tanti  altri,  contro  i quali  si 
dichiararono.  Nel  fiorentinoil  rinomato  Cardinole  Bes- 
sarione  era  uno  dei  più  ragguardevoli  personaggi  tra 
quanti  vi  sedevano.  Ora , questi  dava  certamente  la 
preferenza  alla  Filosofia  platonica,  almeno  quando  si 
trattava  di  trovare  argomenti  per  la  verità  cristiana  y 
anche  nei  filosofi  gentili.  Ciò  nulla  ostante,  egli  ela- 
borò una  versione  latina  della  Metafisica  di  Aristotele; 
e nella  lettera , colla  quale  la  dedica  ad  Alfonso  Re 
di  Aragona,  loda  il  Pontefice  Niccolò  Y,  per  avere 
commessa  ad  uomini  dotti  una  nuova  versione  delle 
opere  di  Aristotele. 

30.  Ma  soprattutto  i Padri  del  quinto  Concilio 

laterancnse'  e del  tridentino  sarebbero  stati  dalle  cir- 

» • 

costanze  provocati  a pronunziarsi  contro  l’ uso  della 
Filosofia  aristotelica  , quando  V avessero  tenuta  per 
pregiudizievole  o pericolosa.  Appunto  sugl’  inizii  del 
secolo  sestodecimo  si  era  in  Italia  rinnovellato  quel 
disordine,  che  Gregorio  IX  aveva  ripreso  nell'inse- 
gnamento dell1  Università  parigina  con  severe  parole. 
Questa  altresì  era  una  delle  lamentevoli  conseguenze, 
che  il  ravvivamento  degli  studii  classici , o piuttosto 
P entusiasmo  per  l'arte  e la  letteratura  antica  aveasi 
recate  appresso.  Come  Platone  , così  pure  Aristotele 
avea  trovati  i suoi  ciechi  adoratori  ; e non  pure  quelli, 
ma  questi  altresì  nimicavano  la  Scolastica.  Questi  le 

rimproveravano  di  non  avere  inteso  Aristotele,  e pre- 
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tendeano,  tra  le  altre  cose,  dimostrare  contro  di  lei, 
che,  secondo  i principii  della  Filosofia  peripatetica,* 
la  dottrina  della  immortalità  dell' anima  ripugnasse 
alla  ragione.  Qui  dunque  ricomparve  all’  aperto  la  tesi 
già  rigettata  a Parigi , potersi  cioè  dalla  Fede  inse- 
gnare ciò , che  ripugna  alla  ragione.  Il  Concilio  di- 
chiarò T immortalità  deir  anima  per  dottrina  di  Fede, 
e r accoppiò  coir  altra  , già  innanzi  definita , essere 
r anima  la  forma  del  corpo.  Ed  allora  ammonì  con 
gravi  parole  i Filosofi,  che  quando  trattassero  un  tale 
argomento,  non  solo  dimostrassero  la  verità  di  quella 
dottrina  per  ogni  possibile  maniera,  ma  eziandio  con- 
futassero i fondamenti  contrarii,  recati  dove  che  fosse 
dai  Filosofi  scredenti.  Ciò  potersi  fare  in  tutti  i casi, 
veduto  che  una  verità  non  può  ripugnare  con  un’al- 
tra (1).  Che  Aristotele  avesse  insegnata  come  la  eter- 
nità del  mondo  , così  pure  la  mortalità  dell1  anima , 
intorno  a ciò  la  Chiesa  non  pronunziò  alcun  giudizio. 
Ma  dalla  sua  ingiunzione  segue,  che  coloro,  ai  quali 
ciò  sembra  , sono  obbligati  di  contraddire  in  ciò  al 
Filosofo.  Essa  rigetta  Terrore  e l’abuso,  dei  quali  gli 

avversarii  della  Scolastica  si  faceano  rei.  Ma  per  qual 

t * 

(t)  Cum  veruni  vero  minime  contradicat,  omnem  assertionem, 
ventati  illuminatae  fìdei  contrariati),  omnino  falsam  esse  definimus,et 
ut  aliter  dogmatizare  non  liceat,  districte  inhibemus  ...  Insuper 
omnibus  et  singulis  philosopliis  in  Universitatibus  studiorum  gene- 
ralium  et  alibi  pnblice  legentibus  districte  praecipiendo  mandamus, 
ut  dum  philosopliorum  principia  aut  conclusiones,  in  quibus  a recta 
fide  deviare  noscuntur,  auditoribus  suis  legerint,  seu  explanaverint, 
quale  hoc  est  de  animae  mortalitate  et  imitate  et  mundi  aeterni* 
tate  e alia  huiusmodi,  tenentur  iisdem  veritatem  religionis  christia- 
nae  omni  conatu  manifestam  Tacere,  et  persuadendo  prò  posse  do- 
cere , ac  omni  studio  huiusmodi  philosopliorum  argumenta , cum 
omnia  solubilia  existant,  prò  viribus  excludere  atque  resolvere. 
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provvedimento  crede  la  Chiesa  dovervi  fare  riparo? 
Forse  colla  proibizione  d’insegnare  nelle  scuole  cri- 
stiane la  Filosofia  aristotelica  ? Nulla  meno  ! Essa  pre- 
scrive ai  maestri  di  filosofia  quellar  costumanza  ap- 
punto, la  quale  era  da  tutti  gli  Scolastici  praticata  ; ed 
. affine  che  la  rea  erba  fosse  sterpata  dalla  radice,  sog- 
giunge non  dovere  quinci  appresso  essere  permesso  ad 
alcun  ecclesiastico  di  dedicar  si,  dopo  il  solito  corso  della 
grammatica  e dialettica,  più  che  per  un  quinquennio 
agli  studii  filosofici ■ senza  studiare  la  Teologia  (1).  In 
questo  dunque  che  altri  si  aggirava  nella  Filosofia, 
senza  essere  versato  in  Teologia , vede  la  Chiesa  la 
cagione  profonda  del  male,  ed  è convinta  che  nessuno 
dallo  studio  della  Filosofia  peripatetica  sarebbe  più 
condotto  in  errore,  tanto  solo  che  dai  Teologi  avesse 
imparato  a conoscere  il  retto  uso  di  quella,  e soprat- 
tutto la  vera  relazione,  ohe  passa  tra  la  ragione  e 
la  Fede. 

Da  ultimo,  per  ciò  che  concerne  il  Concilio  tri- 
dentino  , ricorrono  qui  i medesimi  motivi  notati  da 
noi  più  sopra , quando  tenemmo  discorso  della  teo- 
logia scolastica.  Quante  volte  coloro,  che  si  spaccia- 

(1)  Et  cara  non  suftìciat  aliquando  tribulorum  radices  prae* 
scindere,  nisi  et,  ne  iterimi  pullulent,  funditus  evellere,  ac  eorum 
semina  originaiesque  caossas,  unde  facile  oriuntur,  removere,  cuna 
praecipue  humanae  pliilosophiae  studia  diuturniora,  quam  Deus  se- 
cundum  verbum  Apostoli  evacuit  et  stultam  fecit,  absque  divinae 
sapientiae  condimento,  et  quae  sine  revelatae  veritatis  lumine  in 
errorem  quandoque  magis  inducunt  quam  in  veritatis  elucidatio* 
nera  : ad  tollendara  omnem  in  praemissis  errandi  occasionerà  hac 
salutari  constitutione  ordinarnus  et  statuimus,  ne  quisquarn  de 
celerò  in  sacris  ordinibus  constitutus  ....  philosophiae  aut  poesia 
studila  ultra  quinquennium  post  grammaticam  et  dialecticam  sine 
aJiquo  studio  theologiae  aut  iuris  pontificii,  incumbat 
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vano  per  riformatori,  notassero  abusi  veri,  i Padri  del 
Concilio  non  rifuggirono  dal  riconoscerli  per  tali,  ed 
a rimuoverli  stabilirono  regolamenti,  che  pervasero  fino 
la  vita  intima  della  Chiesa.  Essi  si  occuparono  con 
molta  accuratezza  della  educazione  del  Clero,  e dello 
stabilimento  delle  scuole.  Le  accuse  contro  l'uso  della 
Filosofia  aristotelica  risonavano  alto,  e non  solamente 

dal  labbro  dei  Luterani  e dei  Calvinisti.  Ciò  nulla 

» • 

ostante , il  Concilio  lasciò  intatto  quell'  uso  , ed  alla 
' nuova  Scolastica  non  lo  vietò  pii  di  quello , che  i 
precedenti  avessero  fatto  all’antica. 

A questi  molteplici  fatti , qual  cosa  mai  potreb- 
bero rispondere  i nostri  novelli  Teologi  o Filosofi,  i 
quali  tengono  per  illegittimo  1’  uso  della  Filosofìa  pe- 
ripatetica, e.  anzi  affermano,  questa  speculazione,  pul- 
lulata dal  Paganesimo,  avere  introdotto  grave  scom- 
piglio nella  vigna  del  Signore  : tanto  che  da  lei  si 
debba  ripetere  il  sorgere  di  tutti  gli  errori,  dal  Pan- 
teismo di  Almarico  lino  all’ odierno  Idealismo,  'Mate- 
. realismo  e ComuniSmo  ; ' qual  cosa  mai,  ripeto,  potreb- 
bero rispondere,  se  non  che  essi  veggono  ciò  che  non 
videro,  non  solo  tutti  i Teologi  della  Chiesa,  ma  ezian- 
dio tutti  i Papi  ed  i Concilii?  I Pastori  ed  i Custodi, 
costituiti  da  Dio,  vedevano  bene  lo  scompiglio  elio 
s’era  introdotto;  ma  non  ne  capiscono  la  vera  cagione: 
per  contrario  la  mantengono  e la  fomentano.  Per  es- 
sere illuminati  intorno  alla  vera  relazione  della  Filo- 
sofìa colla  Teologia,  e quindi  per  conoscere  la  disa- 
strosa influenza  della  Filosofia  pagana  nel  Cristianesimo, 
avevamo  proprio  uopo  del  lume,  che  è stato  acceso  dal 
Kant,  come  s immaginò  V Hermes,  ovvero  dal  Cartesio, 
• come  asserisce  il  Giinther. 
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CAPO  QUINTO 

GUARENTIGIA  RI  -VERITÀ  PER  LA  FILOSOFIA  SOCRATICA. 

1 t t * 

31.  Affine  di  formarci,  intorno  al  soggetto,  di  che 
trattiamo,  un  giudizio  conforme  ai  principi!  cattolici, 
noi  a ciò,  che  abbiamo  conosciuto  dalla  storia,  aggiun- 
giamo ancora  una  considerazione.  Siccome  la  Filosofia 
avviva,  rassoda  e forma*  quelle  cognizioni  dei  pia  a Iti 
veri , le  quali  in  tutti  gli  uomini  per  Fuso  della  ra- 
gione quasi  sorgono  per  loro  medesime,  e lo  fa  col- 
T addentrarsi  nei  fondamenti  di  quelle  ; così  per  con- 
verso un  sistema  filosofico  riceve  la  sua  confermazione 
dallo  accordarsi  che  fa  con  quei  convincimenti , che 
tutti  portiamo  in  noi,  come  un  corredo  fornitoci  dalla 
natura.  In  questo  si  fonda  la  sentenza,  divenuta  fa- 
mosa, di  uno, degli  uomini  più  sapienti  dell'antichità: 
Opinionum  commenta  dclet  dies;  naturae  iudicia  corv- 
firmat  (1);  ma  noi  Cristiani  dobbiamo,  oltre  a ciò, 
riconoscere  in  questo  un  tratto  della  Provvidenza  di- 
vina. Iddio  non  vuole  che  la  verità  sparisca  dal  genere 
umano;  e però  ha  disposto,  che,  quando  la  Filosofia 
è nelle  sue  speculazioni  traviata,  sia  revocata  indietro 
per  la  forza  del  testimonio,  che  esso  ha  improntato 
nell’  anima  umana.  Ora  per  lo  spazio  di  duemila  anni 
tutte  le  nazioni  incivilite,  i Greci  ed  i Romani  prima 
di  Cristo,  tutti  i popoli  delle  Chiese  orientali  ed  oc- 
cidentali, e finalmente  anche  gli  Arabi  hanno  ricono- 
sciuto, che,  a preferenza  di  tutte  le  altre  Filosofie , 
la  socratica  sia,  non  già  , in  ogni  sua  parte  compiuta 

(1)  Cic.f  De  nat.  Deor.  1.  2.  c.  5. 
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© neppure  in  tutte  le  sue  dottrine  retta  , ma  nondi- 
meno fondata  nel  vero,  quanto  ai  suoi  principii , al 
suo  metodo  ed  alla  parte  maggiore  della  sua  sustanza. 
Vi  furono  certamente  presso  i Greci  ed  i Romani  pa- 
recchie altre  scuole  filosofiche  contemporanee  a quella, 
e ciascuna  di  esse  si  acquistò  una  qualche  sequela; 
ma  solo  la  socratica  ottenne  durevolezza  e l'approva- 
zione più  o meno  universale  dei  dotti.  Mentre  questa 
trapassò  di  secolo  in  secolo,  le  altre  caddero  per  sò 
medesime  ; intanto  che  i posteri  appena  ne  ebbero 
una  qualche  imperfetta  contezza.  Circa  la  fine  del  Me- 
dio evo  sursero  diversi  sistemi  filosofici  ; ma , per 
quanto  fosse  allora  inchinevole  la  gente  a novità,  non 
riuscirono  a.  cacciare  del  posto  l'antica  Filosofia  ; ed 
i medesimi  Protestanti  non  si  mostrarono,  per  questo 
capo,  punto  docili  verso  Lutero  e Calvino.  Quindi  è 
che  con  tutta  verità  si  può  asserire,  che  quei  filosofi 
del  nuovo  tempo,  i quali  vollero,  non  dico  correggere 
e perfezionare  la  Filosofia  socratica  , ma  rimuoverla 
come  insostenibile  e stravolta , non  si  levarono  già 
contro  Socrate , Platone  ed  Aristotele , ma  la  piglia- 
rono contro  quanto  vi  avea  di  colto  nel  genere  uma- 
no, e vollero  smentire  il  testimonio,  posto  dal  Creator© 
nella  natura  intellettiva  dell' uomo. 

Di  più,  dalla  natura  della  cosa,  e dall'esempio  dei 
Padri  e Dottori  della  Chiesa  noi  intendiamo,  che  nella 
esposizione  scientifica  delle  dottrine  rivelate  è indi- 
spensabile la  conoscenza  e l'uso  della  Filosofia;  e dal- 
l'altra parte  nella  rivelazione  ci  è fornito  un  nuovo 
e sicuro  mezzo  di  discernere  la  vera  dalla  falsa  Filo- 
sofia. Perciocché  la  Rivelazione  non  pure  ci  dischiude 
quel  campo,  nel  quale  l' intelletto  colle  proprie  forze 
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non  è capace  di  penetrare,  ma  essa  c*  insegna  altresì, 
e meglio  definite  e più  compiute,  di  quello  che  nes- 
suna Filosofia  non  ha  mai  fatto  , tutte  quelle  verità 
che  alf  intelletto,  lasciato  a se  stesso,  sono  accessibili. 
Il  perchè  coloro,  che  più  perfettamente  hanno  cono- 
sciute le  dottrine  della  Rivelazione,  sono  meglio  dis- 
post' a fare  stima  intorno  alla  verità  di  una  Filosofia. 
Ora  tutti  i Teologi  della  Chiesa  cattolica  in  Oriente 
ed  in  Occidente,  per  un  intero  migliaio  di  anni,  sono 
stati  fermi  in  questo,  che  la  Filosofia  della  scuola  so- 
cratica, colla  restrizione  già  più  sopra  indicata,  è vera, 
e però  è acconcia  ad  essere  adoperata  in  Teologia;  nè 
da  questa  sentenza  si  sono  lasciati  deviare  dalle  mol- 
tiplici  contraddizioni,  che,  massime  in  questi  ultimi 
secoli,  hanno  incontrate.  Essi  non  solo  le  aveano  esa- 
minate e meditate  per  tutti  i lati,  ma  vi  si  era,  fin 
dal  principio , in  maniera  acconcissima  occorso.  I 
SS.  Padri  erano  convinti,  che  noi  nella  Teologia  cri- 
stiana possiamo  valerci  della  Filosofia  dei  Greci,  ed 
anzi  aveano  data  alla  scuola  socratica  la  preferenza 
sopra  tutte  le  altre.  Se  dunque  i Padri  ed  i Teologi, 
considerati  sol  come  dotti  uomini  e pensatori  profondi, 
debbono  avere  un  gran  pqso  di  autorità;  quanto  non 
dovrà  essere  autorevole  V unanime  loro  giudizio  sopra 
una  Filosofia , quando  noi  li  consideriamo  insieme- 
mente  come  i più  splendidi  indagatori  del  vero , e 
come  gf  interpreti  da  Dio  datici  della  Rivelazione? 

32.  Da  ultimo,  quanto  fu  più  esteso  da  sì  lungo 
tempo,  e massime  nel  Medio  evo  , l'uso  di  quella 
Filosofia,  e quanto  più  intima  fu  l'attinenza  delle  sue 
dottrine  e del  suo  metodo  colla  dichiarazione  e col 
concepimento  della  verità  rivelata  ; tanto  meno  po— 
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tremino  noi  capire  come  questa  Filosofia  sia  stata  , 
per  sì  lungo  tempo  tollerata  dalla  Chiesa  , quando 
quella  nel  suo  intero  indirizzo , e nei  precipui  capi 
della  sua  sustanza  non  fosse  in  armonia  colla  verità 
cristiana;  e ciò  per  non  dire  decessero  stato  il  suo 
studio  richiesto  in  tutte  le  scuole,  ed  il  suo  uso  am- 
plissimo nell'  intera  Teologia.  Se  noi  crediamo  in  una 
Provvidenza  naturale,  che  veglia  sopra  le  tendenze  in- 
tellettuali del  genere  umano;  noi  crediamo  non  meno 
nella  Provvidenza  soprannaturale,  che,  per  mezzo  della  . 
Chiesa,  ci  guida  alla  conoscenza  di  tutte  le  verità.  Il 
Brucker  dà  per  ragione  dell'  avere  i Teologi  cattolici 
mantenuta  salda  la  Filosofia  scolastica  tino  al  suo  tem- 


po, cioè  fino  al  .passato  secolo,  il  necessario  vincolo, 
onde  quella  si  collega  alla  Teologia  scolastica.  In  en- 
trambe dunque  (dice  egli)  avrebbero  quei  Teologi  ri- 
conosciuto un  apparato  di  armi,  senza  le  quali  non 
si  avvisavano  poter  combattere  per  la  loro  Chiesa.  Per 
questo  dunque  avrebbero  chiusi  gli  occhi  innanzi  alla 
luce  sfolgorante  della  nuova  scienza.  Fin  qui  il  Bru- 
cker  (1).  Ora  quel  legame  della  Filosofia  e della  Teo- 

* V ' % „ f 

(t)  Po]  nostro  leltore  non  sarà  senza  utilità  il  conoscere  alquanto 
più  (Dappresso  l’opinione  del  Bruqfeer,  sopra  questo  particolare.  Kgli 
dice  di  avere  largamente  esposto  con  quale  operosità,  e con  quanto 
sforzo  uomini  molto  insigni  tentarono  di  scacciar  via  dal  mondo  la 
Filosofia  scolastica  ; e che  dalle  persone  ben  pensanti  sarebbe  stato 
molto  gradito  anche  lo  studio,  che  egli  medesimo  vi  ha  recato.  Ma, 
non  6Ì  dando  nella  vita  umana  alcun  bene,  che  sia  perfetto,  è av- 
venuto, che  da  moltissimi  si  sia  mantenuto  il  brut/o  uccello , ador- 
nato solamente  di  nuove  penne.  Per  quanto  poi  ciò  possa  parere 
strano,  vi  sono  tuttavia  delle  cagioni  segrete , dalle  quali  la  cosa  si. 
può  leggermente  spiegare.  Ora  quali  sono  coleste  cagioni  segrete?.  La 
prima  è quella,  che  fu  recata  di  sopra;  che  cioè  la  Filosolia  scola- 
stica è iriseparabi le  Alalia  scolastica  Teologia,  ed  ambedue  si  atten- 
gono strettamente  alla  utilità'  della  Curia  romana,  e di  tutta  la 
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logia  degli  Scolastici  non  potrebbe  da  alcuno  essere 
rivocato  in  dubbio.  Clic  poi  la  Teologia  scolastica  sia 
di  fatto  quell’  apparato  di  armi , del  quale  parla  il 


Gerarchia.  Ncmpe  ita  arde  cofiaerd  schotaslica  Theologia  eum 
Philosophia  scholasticorum,  et  utriquc  cmolumcnlum  curine  /.’o- 
manne  totiusqnc , quam  illa  fulcit,  hierarchiae  ecclesiasticae 
tantis  tamque  arctis  nexibus  implicatimi  est , ut  impossibile  * 
fuerit,  sine  detrimento,  armaturam  hanc,  qua  prò  receptis  dog - 
matibus.  bella  gerì  posse  haud  infcliciter  pleriquc  credebant , 
abiicere  nuntiumque  mitlere  studio,  quod  tanta  utilitate  cui - 
ioribas  suis  laborum  praemìa  offerebat.  Una  seconda  ragione  si 
trova  nella  grande  riverenza*  onde  erano  riguardati  Alberto  Magiu^ 

S.  Bonaventura,  S.  Tommaso,  Douns  Scoto,  soprattutto  negli  Ordini 
religiosi;  dai  quali  uscivano,  per  la  massima  parte,  i maestri.  Si  ag- 
giunga che,  nelle  controversie  sopra  la  grazia,  come  furono  c sono 
condotte,  nessuno,  senza  quella  Filosofia,  potrebbe  cavarne  le  mani. 
Da  ultimo  è sopravvenuta  la  Compagnia  di  Gesù,  la  quale  ha  voluto 


vantaggiarsi  sopra  degli  altri,  come  nella  difesa  dei  domini  romani, 
cosi  nella  maniera  dell’  insegnamento.  In  questo  modo  la  f ilosofia 
aristotelico-scolastica  si  fu  raffermata  nelle  scuole  devote  alla  Curia 
romana.  Et  hac q uidem ralione  facilini  est,  ut  cum  ubique  locorum 
melior  Philosophia  iam  cmersisset;  in  academiis  tamcn,quae  rama - 
nae  curine  obsequio  mancipalae  sunt,  ex  sacris  istis  ordinibus  pu • 
blicos  doctores  accipere  solent,  iiemque  in  monasteriis  philosophia 
Arislotclico-scholastica  conservata  sit  et  haud  raro  egregie  aucta. 
Tuttavolta  (soggiunge  egli)  vi  furono  ancora  teologi  e filosofi  cattolici,  i 
quali  intesero,  la  cosa  pel  suo  verso,  e si  adoperarono  pel  ripudio  della 
Filosofia  e della  Teologia  .scolastica.  Tra  questi  primeggia  Melchior 
Cano  (davvero?),  dal  quale  ciò  appena  si  saria  potuto  aspettare;  ven- 
gono appresso  i grandi  teologi  della  Francia  (cioè  a dire  i più  fieri  ne- 
mici della  S.  Sede)  Giovanni  Launoy,  e Ludovico  Dupin;  ai  quali  fi- 
nalmente si  associò  ancora  il  Mabillon  (il  quale  per  altro  potè  essere 
qui’  ricordato  con  un  po’  più  di  ragione,  che  non  Melchior  Cano.  V. 
Tratte  des  éludes  monast.  P.  2.  eli.  9).  Per  la  qual  cosa  si  sarebbe 
potuto  desiderare  anche  per  la  Germania  la  felicità  di  vedere  intro- 


dotti, nelle  sue  scuole  e nei  suoi  chiostri,  il  Newton,  il  Gassendi,  il 
Cartesio,  il  Leibnitz  ed  il  Volfio,  in  luogo  del  Vasquez  (come  ciò,  se 
questi  ha  bensì  scritto  molto  in  Teologia,  ma  nulla  in  Filosofia?),  del 
Sanchez  (parla  forse  del  casista?),  dei  Conimbricesi  e di  altri  Sco- 
lastici di  questa  risma  ( huius  furfuris).  Tom.  JV.  Per.  111.  P.  1. 
I ■ 2 c.  ì.  § i.  ». 
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Brucker,  cotesto,  con  altre  parole  ancora  più  vigo- 
rose , ci  è stato  più  sopra  solennemente  dichiarato 
dal  Capo  della  Chiesa,  parlando  a tutta  la  Cristia- 
nità (1).  It  perchè  dobbiamo  concepire,  che  quel  giu- 
dizio della  Chiesa,  sopra  la  Teologia  degli  Scolastici, 
ha  un  peso  grandissimo  eziandio  per  la  loro  Filosofia. 
Certo  Melchior  Cano  ha  ragione , quando  in  questa 
medesima  ricerca,  se  sia  cioè  da  approvare  fuso  della 
Filosofia  peripatetica,  entra  colle  seguenti  parole  : Se 
ìe  cose  fossero  nei  termini,  in  che  dovrebbero,  non  ci 
Stria  luogo  a disputare  intorno  a ciò,  che  si  pratica 
giusta  V manze  e gV  istituti  della  Chiesa  ; stante  che 
quella  e questi  sono  argomenti  irrepugnabili  (2). 

33.  Ora  quale  conchiusione  trarremo  noi  da  tutto 
questo?  Forse  ohe  dovremo  dire,  nella  Filosofia  ari- 
stotelica, quale  fu  elaborata  dagli  Scolastici,  possedersi 
da  noi  un  sistema  filosofico , che , confermato  dalla 
Chiesa  sia  da  accettarsi  in  tutte  le  sue  parti , come 
la  fedele  espressione  del  vero?  Forse  dovremo  dire 
che,  pel  finale  ristabilimento  degli  studii  filosofici,  o 
meglio  si  ami  dire  per  la  conchiusione  della  lotta  du- 
rata sì  lungamente,  a noi  non  resti  altro,  che  procu- 
rare una  nuova  edizione  dei  libri  scolastici  del  tempo 
andato  ? 

Noi  abbiamo  citata  più  sopra  tutta  una  serie  di 
Pontefici,  i quali  danno  suffragio  in  favore  della  Teo- 
logia di  S.  Tommaso , indicandone  altresì  V assenti- 

, - y 

(1)  Bolla  di  Sisto  V.  Triumphalis  (§  11.)  della  quale  l’autore  avea 
ragionato  nella  dissertazione  precedente.  Nota  del  Trad 

(2)  Si  bono  loco  resessent,  quae  more-aguntur  et  instituto  Eccle- 
sie, de  bis  nihil  erat  argumentandum;  illa  enim  ipsa  certissima  argu- 
menta  sunt.  De  locis  theol.  I.  io.  c.  3. 
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mento  (inanime  di  Vescovi,  di  Università,  di  Concilii. 
Ciò  nulla  ostante  noi  negammo,  doversi  quindi  infe- 
rire, che  dunque  tutte  le  dottrine  di  S.  Tommaso,  an- 
che le  meramente  teologiche,  siano  state  della  Chiesa 
dichiarate  per  sue  ; ovveramente  che  la  Teologia  di 
S.  Tommaso  non  possa  essere  nelle  diverse  sue  parti 
accresciuta  e perfezionata.  Come  da  noi  fu  spiegato, 
altro  è quando  la  Chiesa  sopra  alcune  dottrine  di  Teo- 
logi pronunzia  il  suo  ultimo  e definitivo  giudizio;  altro 
è quando  essa  loda,  approva  e raccomanda  per  l'uso 
Je  opere  di  un  Teologo.  Quanto  più  dunque  ci  do- 
vremo guardare  dalle  menzionate  illazioni,  trattandosi 
di  scritti  filosofici,  e di  una  meno  esplicita  approva- 
zione di  quelli  I 

Tuttavolta  non  andrebbe  meno  lungi  dal  vero  chi 
si  pensasse , che  in  somiglianti  approvazioni  della  Chie- 
sa non  sia  acchiusa  una  qualche  maniera  di  sicurezza. 
Che  la  infallibilità  della  Chiesa  insegnante  non  meno, 
che  della  discente  si  distenda  eziandio  a quelle  scienze, 
che,  senza  essere  teologiche,  sono  nondimeno  legate 
strettamente  colla  Teologia  ; questo  non  è messo  in 
quistione,  per  quanto  io  sappia , neppure  dai  nostri 
avversar».  Ora  la  Chiesa  docente  mantiene  nella  verità 
la  discente,  non  solo  per  mezzo  di  quello  straordinario 
magistero,  in  virtù  di  cui  pronunzia  alle  volte  il  suo 
giudizio  sopra  errori  particolari;  ma  eziandio  per  mezzo 
dell'ordinario  e sempre  attuoso  magistero,  in  virtù  di 
cui  manifesta  le  vere  dottrine  nel  giro  di  tutta  la  terra: 
e però  se  essa  ha  l'assistenza  dello  Spirito  Santo,  quan- 
do promulga  le  sue  decisioni  contro  nuovi  errori  dom- 
inatici; non  % di  quell'assistenza  medesima  destituta, 
quando  fa  provvisioni,  che  sono  di  una  influenza  de- 
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cisiva  sopra  il  suo  stabile  magistero.  Questo  poi  con- 
siste nel  manifestare  e chiarire  che  i ministri  della 
Chiesa  fanno  le  verità  rivelate,  sotto  la  guida  e la  so- 
pravveglianza  dei  legittimi  Pastori.  Ora,  dovendo  noi 
per  questi  essere  introdotti  in  ogni  verità,  potrebbero 
mai  essi  in  questo  uffìzio  di  guidare  e dì  soprainten- 
dere  essere  abbandonati  dallo  Spirito  Santo?  Chi  poi 
potrebbe  negare*,  che  in  quella  manifestazione  e di- 
chiarazione, fatta  dui  Ministri  della  Chiesa,  intorno 
alle  dottrine  delle  Fede,  esercita  una  grande  influenza 
la  Teologia  per  essi  studiata?  E dall'altra  parte  chi 
negherà  che  nella  Teologia  esercita  un'azione  note— 
volo  la  Filosofia,  di  che  altri  in  quella  si  vale?  Anzi 
per  questo  appunto  i Pastori  della  Chiesa  compiono 
principalmente  quoU'oflìzio  di  custodia  per  mezzo  della 
vigilanza  sopra  le  scuole  e la  loro  direzione  ; ed  in 
questo  principalmente  è fondato  l’ inalienabile  diritto, 
che  la  Chiesa  ha  di  ordinare  le  istituzioni  delle  scuole. 
Se  dunque  la;  Chiesa  nell'  esercizio  di  questo  diritto 
non  è destituita  d'infallibile  lume  dall'alto,  quale  gua- 
rentigia è data  a noi  per  la  sua  pratica,  nel  caso  di 
cui  si  tratta?  Egli  c qui  parola  di  una  .Filosofia,  la 
quale  in  tutte  le  scuole  superiori  della  Cristianità  fu 
insegnata  per  molti  secoli,  e precisamente  in  quei  se- 
coli, nei  quali  la  Chiesa  esercitò,  senza  ombra  di  con- 
trasto, il  suo  diritto  di  dirigere  1 ins  gnamento;  e ad 
onta  di  ripetute  pretensioni  in  contrario,  essa,  non 
pure  tollerò  lo  studio  e 1'  uso  di  quella  Filosofia,  ma 
ancora  lo  promosse  c lo  prescrisse  alle  più  illustri 
Università  di  quel  tempo,  quali  erano  quelle  di  Pa- 
rigi, di  Roma,  di  Bologna.  Questa  Filosofia  si  trova  > 
iri  modo  svariatissimo  ed  intimissimo  collegata  con 
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tutta  la  Teologia  scolastica;  e questa  in  generale,  e 
peculiarmente  quella  di  S.  Tommaso  è in  maniera 
solennissima  approvata  dalla  Chiesa,  la  quale  strettis- 
simamente  la  ci  raccomanda,  affine  di  renderci  sicuri 
contro  tutti  gli  errori , e bene  agguerriti  per  combat- 
terli (1).  Ora  non  è forse,  questa  sua  pratica  un  no- 
te\ole  ed  anzi  un  decisivo  esercizio  di  quel  suo  stabile 
magistero?  Ciò  per  fermo  non  può  negarsi.  Noi  con- 
cediamo volentieri,  potersi  rettamente  pensare  intorno 
all’assistenza  promessa  alla  Chiesa  da  Dio,  e nondi- 
meno giudicare,  che  alcune  particolari  dottrine  di  que- 
sta Filosofia  non  siano  giuste,  anche  quando  siano  in 
qualche  modo  connesse  con  quistioni  teologiche;  ohe 
essa  medesima  nella  sua  universalith  sìa  suscettiva  di 
notevoli  perfezionamenti,  e che  rfnzi  per  le  circostanze 

dei  tempi  ne  abbisogni  ; tantoché  in  questo  senso 

* ^ 

possa  essere  sostituita  da  una  migliore.  Ma  potrebbe 
mai  concedersi,  che  una  gran  parte  delle  sue  più  ri- 
levanti dottrine  sia  falsa  ? che  il  fondamento  e Y in- 
dirizzo di  questa  Filosofia  sia  perverso,  fino  ad  avere 
scompigliata  la  vigna  del  Signore?  che  essa  appartenga 
a falsi  Iddii , al  cui  servigio  si  deve  rinunziare,  veduto 
che  il  procedere  oltre  in  essa  ed  il  perfezionarla,  quando 
si  facessi»  con  coerenza,  non  potrebbe  riuscire  ad  altro, 
che  a propagare  un  risoluto  Panteismo?  che  essa,  an- 
che prima  di  questo  processo  logico,  sia  stata  dagli  Sco- 
lastici portata  ad  un  Semipanteismo,  e questo  di  tanto 
rea  indole,  che  ha  sfigurata  e guasta  in  cento  guise, 
non  solo  la  dottrina  della  creazione,  ma  quelle  altresì 

(1)  In  questo  senso  parlarono  i PP.  Sisto  V,  Pio  V,  Alessan* 
dro  VII,  Innocenzo  XV  ed  altri  dall’autore  altrove  citati.  Nota  del 
Traduttore. 
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dell’anima  umana,  della  Grazia,  della  Incarnazione  e 
della  Redenzione?  Eppure  tali  sono  le  asserzioni  dei 
seguaci  del  Gunther  e di  parecchi  altri  scrittori  del 
nostro  tempo. 

Tuttavolta  noi  non  ci  dobbiamo  tener  paghi  a di- 
fendere, con  queste  generali  considerazioni,  la  Filo- 
sofia antica,  ma  dobbiamo  entrare  nei  peculiari  gra- 
vami, che  si  recano  contro  di  lei,  ed  esaminare  par- 
atamente i tanto  combattuti  suoi  principii  ed  il  suo 
metodo.  Questo  nondimeno  non  si  poténdo  fare, 
massime  a dì  nostri,  molto  brevemente,  noi  qui  in- 
terrompiamo le  nostre  investigazioni  teologiche , per 
intraprendere  la  difesa  della  Filosofia  antica  in  uno 
scritto  speciale , il  quale  dal  nostro  lettore  si  potrà 
considerare  come  una  giunta  alla  presente  opera  od 
un  seguito  di  lei  (1). 

(I)  Ricordi  il  lettore  come  con  Questa  Dissertazione  si  conchiudé 
l'altra  opera  delio  stesso  a.  sopra  la  A oologia  antica.  JSota  del  Trad. 
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I. 

SOPRA  ^ANTICA  E LA  MODERNA  FILOSOFIA  IN  GENERALE. 

1.  Sotto  il  nome  di  Filosofia  antica,  alla  cui  di- 
fesa ci  accingiamo,  s’ intende  per  noi  quella  Filosofia, 
la  quale,  dai  primi  secoli  della  Chiesa  fino  al  seco- 
' lo  XVIII,  fu  generalmente  insegnata  nelle  scuole  catto- 
liche ed  adoperata  dai  Teologi  nello  svolgere  le  scienze 
sacre.  Era  questa  Filosofia,  benché  non  certamente  in 
tutti  i punti  particolari,  la  stessa  che  la  fondata  da  So- 
crate, e la  quale,  svolta  da  Platone  e da  Aristotele, 
fu  già  la  più  rinomata  fra  i popoli  deiranticbità.  Non 
pochi  dei  SS.  Padri  e dei  Teologi  della  prima  metà 
del  Medio  evo  adoperarono  a preferenza  la  filosofia  di 
Platone,  mentre  gli  Scolastici  seguitarono  piuttosto  le 
dottrine  di  Aristotele  ; ma  ciò  non  ostante  nessuno 
può  negare,  come  pure  comunemente  non  viene  ne- 
gato, che  la  speculazione  tanto  dei  Padri,  quanto  degli 

Scolastici  debba  considerarsi  come  la  stessa,  massima- 
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mente  ove  si  contrapponga  alla  Filosofia  moderna,*  e 
noi  avremo  occasione  di  dimostrare,  come  in  parecchi 
punti  capitali  gli  uni  s'accordino  pienamente  cogli  altri. 

La  Filosofia  scolastica,  passata  tra  molti  contrasti 
dal  Medio  evo  ai  tempi  moderni,  si  mantenne  nelle 
scuole  cattoliche  in  tutta  la  sua  propria  verità.  Do- 
vette bensì  soggiacere  ad  alcune  modificazioni  ; ma 
quanto  al  suo  fondamento,  e quanto  al  metodo,  ri- 
mase sempre  la  stessa.  Intanto  gli  elementi  ad  essa 
ostili,  provocati  e nudriti  dalle  inclinazioni  prevalenti 
nei  varii  tempi,  facevano  sì,  che  non  poche  scuole  fi- 
losofiche, principalmente  fuori  della  Chiesa,  ora  esten- 
dendo le  conoscenze  sperimentali , ora  rinnovando 
una  speculazione  platonico-orientale,  ora  adoperando 
un  nuovo  metodo  aristotelico , cercassero  di  aprire 
alla  Filosofia  un  nuovo  e tutt'  altro  cammino.  Con 
ragione  si  ha  nella  storia  della  Filosofia  un  partico- 
lare riguardo  a queste  tendenze , giacche  esse  non 
solamente  nel  loro  tempo  aveano  dell'  appariscente  , 
ma  spiegano  ancora  V origine  di  quella  Filosofia  , la 
quale,  in  un  senso  più  proprio  e ristretto,  si  chiama 
la  Filosofìa  moderna.  Peraltro  non  si  dovrebbe  perdere 
giammai  df  vista  questo  gran  fatto  innegabile  ; che 
cioè  la  Filosofia  scolastica,  fino  al  principio  del  secolo 
passato,  seppe  mantenersi  in  piedi  in  tutto  l'ambito 
della  Chiesa  cattolica , la  quale  occupava  ben  tre 
quarti  dell'  Europa  incivilita  ; nè  si  dovrebbe  dimen- 
ticare quanto  da  molti  e grandi  pensatori,  dal  rinno- 
vamento della  Scolastica  in  poi,  sia  stato  fatto  a servi- 
gio della  scienza.  Sappiamo  pur  troppo,  che  per  molto 
tempo  i dotti  protestanti  deprezzarono  la  scienza  cat- 
tolica in  modo,  che  neppur  volevano  prenderne  co- 
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noscenza  (1).  Così  non  fosse  ad  essi  riuscito  di  propa- 
gare i loro  pregiudizii  eziandio  tra  i cattolici  ! 

2.  Non  prima  della  fine  del  secolo  XYII , riuscì 
a Cartesio  d' introdurre  nella  Filosofia  quella  muta- 
zione, che  per  diverse  vie  erasi  tentata.  Non  vogliamo 
qui  definire  se  le  diverse  scuole,  che,  dopo  Cartesio, 
seguirono  Y una  alfaltra,  siano  un  parto  della  filosofia 
cartesiana,  o se  questa  abbia  soltanto  dato  foccasione 
al  grande  movimento.  Il  certo  si  è , che  in  questo 
movimento  e nell’  universalità  della  Filosofia  moderna 
si  manifestava  lo  spirito,  e non  già  il  buono  spirito, 
del  tempo  corrente.  Si  magnifica  come  pregio  proprio 
di  questo  tempo  l'essere  in  esso  il  mondo  divenuto 
adulto  : i popoli  di  Europa  diconsi  usciti  alla  fine  di 
minorità,  risvegliati  siccome  sono  alla  pienezza  della 
coscienza  di  loro  medesimi.  Sia  pure  che  , sotto 
alcuni  rispetti,  quest'  encomio  abbia  la  sua  verità,  e 
possa  spiegarsi  in  qualche  vero  senso,*  ma  quanto  alla 
scienza,  esso  si  è spiegato  troppo  sovente  nel  senso, 
che  già  gli  diede  Lutero,  e che  nelle  rivoluzioni  del 
secolo  nostro  si  è manifestato  in  tutta  la  sua  ampiezza. 
Audace  sollevamento  contro  Y autorità  ; e perciò  di- 
struzione radicale  di  tutto  ciò  che  esiste  : arrogante 
fiducia  di  sè  stesso  ; e perciò  ardire  di  creare  tutto 
di  nuovo  e a proprio  talento.  Ma  il  peccato  dello  spi- 
rito, la  superbia,  provoca  come  punizione  il  peccato 
della  carne.  Lo  stesso  tempo  moderno,  che  così  mil- 
lanta, e più  che  non  si  fece  mai,  le  doti  intellettuali 
dell’  uomo,  si  è rivolto  verso  la  materia  in  un  modo, 
►che  reca  a chiunque  ben  lo  rimira  nausea  e stupore. 

(1)  Gli  autori  della  storia  della  filosofia  sono  stati  per  lo  più 
.protestanti.  Nota  del  Traduttore. 
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3.  Non  può  disconoscersi,  che  questo  cnrnttero  del 
moderno  tempo  si  ritrovi  più  o meno  nei  sistemi  fi- 
losofici da  esso  procreati.  Certa  meniti  i nostri  lettori 
non  aspetteranno  che  noi  svolgiamo  diffusamente  que- 
sti sistemi,  gradiranno  nondimeno  di  vederne  con  lire- 
vita  rammemorati  i principi*!  ; giacche  questi  ci  servi- 
ranno a fare  stima  delle  obbiezioni,  che  si  muovono 
alla  Filosofia  antica,  ed  alle  quali  noi  dobbiamo  ri- 
spondere. Quanto  al  Cartesio,  voglionsi  nella  sua  Fi- 
losofia distinguere  tre  cose  : l’opposizione  , in  cui  si 
pose  colla  Filosofia  dominante  nella  Chiesa;  il  nuovo 
fondamento  che  volle  dare  alla  speculazione;  e final- 
mente il  sistema  che  sopra  questo  fondamento  intese 
innalzare.  Egli  non  si  contentò  di  aggredire  questa  o 
quella  particolare  dottrina  degli  Scolastici;  ma  cominciò 
colla  persuasione,  che  fino  a lui  non  si  era  conosciuto 
nè  Tunico  punto  fisso,  da  cui  partire,  nò  la  strada, 
per  cui  si  potea  procedere  con  sicurezza;  c che  perciò 
non  solamente  non  si  potevano  provare  le  verità  che 
s'insegnavano,  ma  s'insegnavano  inoltre  in  gran  nu- 
mero errori.  Il  punto  fisso,  da  cui  pigliare  le  mosse, 
il  Cartesio  si  credette  di  averlo  trovato  nella  certezza, 
colla  quale  l’uomo,  o piuttosto,  per  parlare  più  esat- 
tamente secondo  lui , lo  spirito  pensante  dell'  uomo 
conosce  la  propria  sua  esistenza.  La  strada  poi,  per 
la  quale  si  deve  procedere  alle  altre  conoscenze,  fu  dal 
. Cartesio  riposta  nel  modo,  con  cui  l’uomo  perviene 
a quella  sua  prima  certa  cognizione.  NcH'erigcrc  final- 
mente il  sistema,  seguendo  questo  suo  metodo,  egli 
operava  colla  stessa  indipendenza,  contraddicendo  allo 
sentenze  universalmente  ricevute  in  moltissime  ed  im- 
portantissime questioni.  Senoncbè  ancor  egli  fu  molto 
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men  felice  nell' edificare,  che  non  nel  distruggere;  giac- 
ché di  tutte  quelle  teorie,  che  egli  sostituì  alle  antiche, 
sia  nella  teodicea,  sia  nella  psicologia,  ed  ancora  nella 
filosofia  naturale,  sarò  difficile  trovarne  pure  una  sola 
di  momento,  la  quale  dai  posteri  non  sia  stata  ine- 
sorabilmente rigettata.  Intanto*  moltissimi  l'imitarono 
con  sommo  calore  nell’osteggiare  l'antica  Scuola,  e nel 
conato  di  dare  alla  Filosofia  un  indirizzo  tutto  nuovo, 
fondandola  sopra  una  base  affatto  soggettiva.  I con- 
temporanei abbracciarono  ciò,  che  corrispondeva  così 
bene  alle  inclinazioni  dei  loro  secolo. 

4.  Secondo  il  metodo,  che  il  Cartesio  teneva  per 
solamente  sicuro,  Io  spirito  pensante  movendo  dalla 
propria  esistenza,  di  cui  non  può  dubitare,  non  am- 
mette niente  altro,  se  non  quello,  che  conosce  colla 
stessa  chiarezza  e distinzione.  Ammettendo  un  tale 
principio,  si  può  insieme  ammettere  che  l'uomo  possa 
anche  per  altre  vie  acquistare  certezza,  e che  però 
dal  metodo  cartesiano  dipenda  non  già  ogni  conoscen- 
za sicura,  ma  soltanto  la  conoscenza  rigorosamente, 
scientifica:  non  già  l'ammettere  come  vere,  ma  solo 
jl  provare  speculativamente 'le  dottrine  filosofiche.  Il 
Cartesio  ha  dichiarato  espressamente,  che  non  fu  giam- 
mai sua  intenzione  di  mettere  in  dubbio  la  verità  delle 
dottrine  rivelate.  Benché  dunque  si  fosse  espresso  in 
maniera  equivoca,  intorno  al  suo  metodo  di  dubitare; 
sarebbe  tuttavia  ingiusto  ¥ intenderlo  in  un  modo  di- 
verso da  quello , nel  quale  egli  medesimo , in  forza 
della  sua  dichiarazione,  volea  essere  inteso  (1).  Egli  è 


(1)  Medit.  Resp.  quartae.  Adea,  quae Theologos  morari  possunt. 
Si  quis  sibi  prò  rcopo  proponat  dubitare  de  Dea,  ut  in  hac  dubitatione 
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noto,  che  quei  Teologi  cattolici,  i quali  favorirono  la 
Filosofia  cartesiana,  ed  approvarono  il  dubbio,  lo  spie- 
gavano nel  senso  indicato,  e lo  chiamarono  dubbio  meto- 
dico o scientifico , per  significare  che  quello  era  un  dub- 
bio artificiale  e non  vero.  Ma  fuori  della  Chiesa,  ove  bea 
presto  si  radicava  la  moderna  Filosofia,  si  procedeva 
nelle  disquisizioni  filosofiche  allo  stesso  modo , che 
nella  Teologia.  In  questa  i protestanti  non  si  conten- 
tarono di  prescindere  dagl'  insegnamenti  delia  Chiesa, 
per  dimostrare , mediante  una  dotta  interpretazione 
della  divina  parola,  quelle  stesse  dottrine,  che  già  per 
l'autorità  della  Chiesa  sono  oggetto  indubitabile  della  Fe- 
de; ma  non  riconobbero  questa  autorità,  nè  conseguen- 
temente verun  obbligo  di  credere  e confessare  come 
rivelate  quelle  dottrine,  le  quali  essi  col  proprio  esame 
non  avessero  trovato  fondate  nei  fonti  della  rivelazione. 
Questo  principio,  trasportato  nelle  cerchia  della  Filo- 
sofia, dovea  necessariamente  dare  amplissima  esten- 
sione alla  libera  inquisizione,  introdotta  dal  Cartesio. 
Tutto  ciò  che  era  certo  all'uomo,  sia  per  l'esperienza, 
sia  per  la  coscienza  religiosa  e morale,  sia  per  qua- 
lunque altra  via,  veniva  sommesso  da  senno  al  dub- 
bio, ed  era  tenuto  per  falso,  od  almeno  per  incerto, 
finché  non  fosse  provato  rigorosamente  nell'  inquisi*- 
zione  filosofica.  Or  dopo  che  in  questa  maniera  nel- 
l'Inghilterra si  fu  propagato  il  nuovo  Scetticismo , e nella 
Germania  l 'Idealismo  critico , si  pervenne  ben  presto 
a tristissimi  risultamenti.  L' inquisizione  libera,  come 

persistat,  graviter  peccat,  dum  vult  in  re  tanti  momenti  pendere  in 
dubio.  Verino  curo  quis  hanc  sibi  dubitationem  proponat  tanquam 
medium  ad  clariorem  veritatis  cognitionem  assequendam,  rem  facit 
omniuo  piam  et  honestam.  Epist.  P « II.  ep.  10. 
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nella  Teologia  avea  distrutta  ogni  verità  teologica , 
cosi  sbandeggiava  dalla  Filosofia  ogni  verità  filosofica; 
conciossiachè  si  credesse  essersi  provato  che  V uomo 
o non  poteva  conoscer  niente  con  certezza,  o al  più 
potesse  solo  le  cose  sensibili. 

5.  Tanto  Vilume,  quanto  il  Kant  cercarono  non- 
dimeno di  salvare  per  altra  via,  in  qualche  modo,  la 
conoscenza  di  Dio  e debordine  morale  ; e benché  gli 
effetti  dei  loro  tentativi  riuscissero  incerti  e poco  sod- 
disfacenti ; tuttavolta  essi  chiarirono  coi  loro  sforzi 
di  riconoscere  T indeclinabile  bisogno  che  ha  l'uomo 
delie  verità  soprassensibili , e mostrarono  ribrezzo  di 
ledere,  se  non  la  coscienza  cristiana,  almeno  la  co- 
scienza religiosa  naturale.  Ma  i cosi  detti  empirici , 
che  nello  stesso  tempo  ebbero  voga  nella  Francia  , 
si  erano  resi  superiori  ad  un  tale  ribrezzo.  Essi  non 
negarono  le  verità  religiose,  perché  i tentativi  di  co- 
noscerle con  certezza  fossero  rimasti  frustrati  ; es- 
sendo troppo  manifesto  , che  volevano  svincolarsi 
dalla  fede  nel  mondo  soprassensibile , per  potersi 
più  liberamente  immergere  nel  mondo  sensibile. 
In  questi  filosofi,  se  pure  sono  degni  di  siffatto  no- 
me , si  manifesta  l’ altra  tendenza  di  quel  tempo  ; 
quella  cioè  di  cercare,  posto  da  banda  Iddio,  la  pro- 
sperità materiale  ed  i piaceri  del  senso.  Niente  però 
poteva  accadere  a questi  protervi  tanto  accetto  , ed 
essere  in  pari  tempo  tanto  acconcio  ad  aiutarli  nella 
diffusione  delia  infedeltà  e nella  provocazione  alla 
dissolutezza,  quanto  il  vedere,  che  uomini,  ammirati 
da  tutta  T Europa  come  sommi  pensatori , negassero 
se  non  la  realtà  del  soprassensibile,  almeno  la  possi- 
bilità di  conoscerlo  con  certezza.  In  questo  modo  l’or- 


106  INTRODUZIONE. 

goglio  dei  razionalisti  scettici  venne  in  aiuto  alle  brame 
della  incredulità  sensualistica. 

6.  La  quale  fu  sostenuta  altresì  da  urf  altra  parte; 
mercecchè  non  soltanto  il  Pascal , ma  i Giansenisti 
in  genere  accusarono  i Teologi  di  avere  sfigurata  la 
scienza  sacra  colla  profana.  Come  coll'  esagerare  le 
forze  naturali  della  volontà,  al  dire  dei  medesimi,  si 
era  continuato  nell'  interno  della  Chiesa  il  Pelagia- 
nismo  ; così  si  apriva  la  porta  al  Razionalismo,  con 
esaltare  troppo  il  lume  della  ragione  : talmente  che 
non  solo  si  deturparono  le  dottrine  della  morale  cri- 
stiana , ma  si  offuscò  perfino  il  lume  della  cristiana 
Fede  (1).  E questa  la  comune  voce  dei  Giansenisti. 
Ma  più  di  qualunque  altro  il  Pascal  si  adoperò  a svel- 
lere ogni  fiducia  nella  conoscenza  naturale  della  ra- 
gione.  Sia  pure  che  questi  settarii  non  l'intendessero; 
certo  essi  davano  di  mano  alla  scuola  di  Voltaire  e di 
Diderot.  Eliminata  come  ingannevole  la  conoscenza 
naturale  delle  cose  divine , più  non  era  difficile  di 
eliminare  altresì  la  conoscenza  soprannaturale:  la  pri- 
ma, senza  la  seconda,  non  è sufficiente;  e la  seconda, 
senza  la  prima,  non  può  sussistere. 

Nella  Francia  questa  dottrina  procedeva  all'incre- 
dulità filosofica  ed  al  suo  orribile  trionfo;  nella  Ger- 
mania succedeva  al  Criticismo  ed  al  movimento,  pro- 
dotto da  questo,  la  scuola  del  lacobi:  la  quale  avea 
sicuramente  alcuna  affinità  con  quella  dottrina  fran- 
cese. Imperocché  anche  in  questa  scuola  si  teneva 
per  indubitato,  che  la  ragione  non  potesse  dal  sen- 
sibile sollevarsi  al  soprassensibile,  secondo  che  s’  in- 

(1)  Iansenii  Augustinus.  Tom.  //.  Lib.  prooem.  c.  28. 
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segnava  dall'antica  Filosofia;  pretendendo  però,  che 
Io  percepisse  immediatamente  per  una  sensazione  spi- 
rituale, la  quale  il  Iacobi  denominava  Fede.  Questa 
dottrina  si  opponeva  bensì  alf  Empirismo  ed  al  Criti- 
cismo, in  quanto  ammetteva  nell'  uomo  non  pure  il 
bisogno  di  conoscenze  più  alte  e divine,  ma  eziandio 
la  persuasione  della  loro  realità  ; ma  in  pari  tempo 
ammetteva  un  disaccordo  nell'  uomo  stesso,  il  quale 
col  suo  intelletto,  o piuttosto  con  un  sentimento  di- 
vinatore, doveva  affermare  quello,  che  colla  riflessione 
della  ragione  era  costretto  a continuamente  negare. 
Perciò  le  idee  del  Iacobi  potevano  bensì  trovare  qual- 
che simpatia  in  un  secolo,  in  cui  non  iscorrevano  mi- 
gliori fonti  di  cognizioni;  ma  non  potevano  giammai 
arrecare  un  durevole  contentamento. 

A questo  dunque,  mercè  del  metodo  cartesiano, 
la  nuova  Filosofia  era  divenuta.  I moderni  filosofi  per- 
suasi, che  i problemi  propostici  non  si  potevano  scio- 
gliere nella  scienza  antica,  l'avevano  rigettata  e dimen- 
ticata, quasi  un  edilizio  senza  fondamento;  di  più  aveano 
messo  in  disparte  le  più  recenti  specolazioni  Leibni- 
zio-Wolfiane  , che  non  eransi  del  tutto  allontanate 
da  quella.  Intanto  l' impresa  , alla  quale  il  Cartesio 
aspirava , di  trovare  alla  speculazione  un  nuovo  fon- 
damento, fu  tentata  da  molti  altri  in  molte  guise , 
ma  sempre  indarno.  Movendo  tutti  dal  punto  fermato 
dal  Cartesio,  cioè  dalla  coscienza  nuda  e schietta,  che 
la  mente  ha  di  sè  stessa  e del  suo  pensare,  non  tro- 
varono la  strada  per  arrivare  alla  realità  delle  cose 
esistenti  fuori  della  mente  pensante;  tanto  che  l'ef- 
fetto di  tali  e tanti  sforzi  fu  la  confessione  triste  sì, 
ma  pure  espressa  con  somma  albagia,  di  essere  impossi- 
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bile  all’uomo  Tarmare  alla  conoscenza  scientifica  della 
verità,  e che,  per  usare  le  parole  delT  Hermes,  vi  fosse 
bensì  una  necessita  di  pensare,  ma  non  già  una  ne- 
cessità di  tenere  per  vero  ciò  che  si  era  pensato. 

7.  Accanto  alla  speculazione,  che  dall' esperienza 
ascende  alle  prime  cause,  vi  era  sempre  anche  un'al- 
tra, la  quale,  nella  contemplazione  dell'eterno  e del- 
r infinito,  cercava  di  provare  o piuttosto  di  compren- 
dere le  cose  reali  che  ci  circondano.  Anche  nella  Fi- 
losofia moderna  troviamo  queste  due  tendenze;  e si 
può  dire  con  ogni  ragione,  che  ambedue  furono  pre- 
parate dal  Cartesio.  Questi  stabilisce  bensì,  come  punto 
di  partenza  della  speculazione,  il  fatto  della  coscienza 
conosciuto  dall'esperienza,  ma  fonda  la  verità  di  tutte 
le  altre  conoscenze  sopra  l'esistenza  e gli  attributi  di 
Dio;  e l’una  e gli  altri  deduce  dall'  idea  stessa,  che  noi 
abbiamo  dell'eterno  e dell'infinito.  Le  scuole  più  o 
meno  scettiche,  delle  quali  testò  abbiamo  parlato,  se- 
guirono il  metodo  analitico;  ma  esse  non  solamente 
non  sapevano  dall'esperienza  elevarsi  alle  cose,  che  non 
cadono  sotto  di  questa,  ma  nell'esperienza  stessa  diven- 
- nero  dubbiosi.  Spinoza  seguì  l’altra  strada,  cercando 
di  comprendere  per  l'idea  dell'Essere  supremo  tutto  il 
mondo  dei  fenomeni;  e,  siccome  perfezionamento  di 
questo  metodo  di  speculazione,  viene  considerata  la 
così  detta  Filosofia  dell’identità.  Per  togliere  di  mezzo 
r opposizione,  introdotta  dalla  Filosofia  critica  fra  la 
scienza  e la  Fede,  fra  la  ragione  ed  il  sentimento,  la 
scuola  dello  Schelling  non  contenta  di  quella  sensa- 
zione spirituale  del  soprassensibile,  di  cui  parla  il  Ia- 
cobi,  volle  stabilire  una  percezione  tale  dell'essere  puro 
ed  assoluto,  la  quale  facesse  sparire  ogni  opposizione, 
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che  scorgiamo  nel  mondo  reale,  e spiegasse  l’origine  e 
la  qualità  di  tutte  le  cose.  Questa  spiegazione  credeva 
T Hegel  di  poter  perfezionare,  considerando  la  dialet- 
tica dello  spirito  siccome  forma  vitale  dell'assoluto,  e 
deducendo  da  lui  in  virtù  di  essa,  non  che  l'origine, 
ma  anche  l'essenza  e le  relazioni  delle  cose.  L'universo 
perciò  non  sarebbe  altro,  ohe  Dio,  o l'assoluto,  ma- 
nifestantesi  pel  suo  pensare. 

Questa  scuola  pretende  di  provare  non  solamente 
la  realità  delle  cose,  percepite  dal  senso,  ma  anche  la 
verità  religiose  ed  alcuni  misteri  del  Cristianesimo  in  mo- 
do, che  se  ne  comprenda  la  necessità  dalle  ultime  loro 
cause.  Pure  non  solamente  i suoi  avversari  hanno  di- 
mostrato, ma  molti  dei  suoi  seguaci  hanno  confessato, 
che  in  questa  Filosofìa  non  rimangono,  che  i soli  nomi 
delle  verità  cristiane,  ed  anche  delle  verità  morali  della 
libertà,  della  virtù,  del  peccato,  dell’ immortalità.  Ri- 
guardando dunque  il  risultamento  di  questa  specula- 
zione, ossia  quello  che  secondo  lei  l'uomo  deve  tenere 
per  vero,  essa  si  trova  in  piena  conformità  col  ma- 
terialismo degli  empirici,  e potrebbe  considerarsi  come 
un  tentativo  di  giustificare  scientificamente  il  mede- 
simo. Stando  le  cose  così,  possiamo  ben  dire,  che  in 
questa  Filosofia,  più  di  ogni  altra  a' dì  nostri  propa- 
gata, si  riuniscono  le  due  prepotenti  inclinazioni  dello 
spirito  del  secolo  : la  superbia  e la  sensualità,  elevan- 
dosi per  lei  dall’  una  parte  la  mente  dell’  uomo  per 
guisa,  che  si  approprii  tutto  quello  che  è di  Dio,  ed 
abbassandosi  dall'altra,  fino, a voler  essere  identica 
colla  carne. 

8.  Tutte  queste  scuole  ebbero  la  loro  origine  nel 
Protestantesimo.  Imperocché  anche  TEmpirismo  fu  in- 
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trodotto  dall’ Inghilterra  nella  Francia,  ed  i suoi  se- 
guaci  cominciarono  col  rinnegare  ogni  Fede  cristiana. 
Volgendo  ora  lo  sguardo  all'  interno  della  Chiesa,  ve- 
diamo  che  anche  in  essa  la  Filosofia  moderna  ha  ec- 
citato diversi  conflitti  , i quali  nondimeno  erano  di 
tutt’  altra  specie.  Quei  dotti  cattolici,  che  abbraccia- 
rono la  Filosofia  cartesiana,  prendevano  il  metodo  del 
dubbio  nel  medesimo  senso,  nel  quale,  come  di  sopra 
abbiamo  accennato,  lo  stesso  Cartesio  voleva  fosse  in- 
teso. Non  già  la  certezza  della  verità,  ma  la  scientifica 
sua  prova  dipendeva,  secondo  essi,  dalla  speculazione 
puramente  soggettiva.  Nò  per  professare  la  Filosofia 
moderna  si  credeva  necessario  il  rinnegare  adatto  quella, 
che  fino  allora  era  stata  ricevuta.  Quei  medesimi,  che 
calorosamente  parteggiavano  pel  Cartesio,  facevano  al- 
meno le  viste  di  combattere  soltanto  la  Scolastica  cor- 
rotta, e non  già  la  scienza  di  un  S.  Tommaso,  di  un 
S.  Bonaventura,  di  uno  Scoto.  Quei  Teologi  poi,  ai 
quali  precipuamente  si  appellano  i fautori  di  Carte- 
sio, un  Fenelon,  un  Bossuet,  un  Tomassin,  un  Gcr- 
dil , non  possono  considerarsi  come  avversarli  della 
Scolastica:  imperocché  ovunque  si  discostano  dalle  sue 
dottrine,  essi  lo  fanno  con  grande  circospczione  e con 
non  minore  moderazione.  Nelle  controversie  dunque, 
che  si  destarono  al  di  dentro  della  Chiesa  cattolica, 
si  trattava  di  particolari  opinioni;  le  quali  si  giudicava 
potersi  derivare  dalla  Filosofia  cartesiana,  senza  recare 
danno,  quanto  che  piccolissimo,  alla  Teologia. 

Ma  le  cose,  anche  tra  i Cattolici,  andarono  al  tutto 
diversamente,  dopo  che  i filosofastri  francesi,  aiutati 
dai  raggiri  dei  Giansenisti , e collegati  colle  società 
segrete,  riuscirono  ad  ingannare  principi  e popoli,  e ad. 


INTRODUZIONE. 


Ili 

introdurre,  per  mezzo  di  una  rivoluzione  violenta,  la 
nuova  èra,  quale  si  vagheggiava.  Non  solamente  tutti 
gli  Ordini  religiosi,  ma  anche  tutti  gl’ Istituti  scientifici 
per  l’istruzione  del  Clero  secolare,  furono  distrutti;  e 
quando,  dopo  il  corso  di  alcuni  decennii,  si  cominciò 
a ristabilirli,  già  V Università  di  Parigi,  dalla  quale  di- 
pendevano tutte  le  scuole  della  Francia,  avea  dato  alle 
scienze  un  indirizzo  avverso  alla  religione  cristiana. 
Tutto  si  doveva  creare  di  nuovo;  nè  si  poteva  sperare 
che  in  tali  circostanze  le  scienze  teologiche  potessero, 
in  cosi  breve  tempo,  ristorare  i danni  sofferti.  Anche 
nella  Germania  si  erano  distrutti  gli  Ordini  religiosi  e 
gl'istituti,  che  fino  allora  aveano  coltivata  la  scienza 
cattolica;  ed  intanto,  insieme  colla  moderna  Filosofia, 
compariva  una  letteratura  tutta  impregnata  dei  suoi 
principii.  Filosofi,  poeti  e storici,  tutti,  quasi  senza  ec- 
cezione, si  adoperarono  a propagare,  insieme  coll’ in- 
fedeltà e coi  suoi  pregiudizi*!,  quell’alterigia,  la  quale, 
tutta  ebbra  dello  splendore  del  moderno  secolo  illumi- 
nato, riguardava  con  disprezzo  i tempi  passati.  Cosi 
cessò  ogni  legame  colla  scienza  antica,  conosciuta  ap- 
pena anche  tra  i Cattolici  dal  sentirne  parlare;  e come 
nella  Francia,  cosi  eziandio  nella  Germania  non  si  co- 
minciò, che  da  pochi  anni  a pensare  seriamente  a ran- 
nodare quell'antico  legame.  La  Spagna,  già  prima  di 
questa  rivoluzione  generale,  avea  perduto  tutta  la  sua 
influenza  sul  resto  dell'Europa.  L'Italia  era  illangui- 
dita; e quand’anche  in  questi  paesi  la  scienza  cattolica 
avesse  avuto  un  numero  più  grande  di  forti  campioni, 
l'uso  della  lingua  vulgare,  nel  trattare  le  scienze,  avea 
troppo  impedito  il  commercio  tra  i dotti  delle  diffe- 
renti nazioni. 
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9.  Questi  avvenimenti  e queste  particolari  circo- 
stanze di  quel  tempo  ci  spiegano  un  fatto,  al  quale  in 
altra  nostra  opera  accennammo,  e sopra  del  quale  qui 
dobbiamo  rifarci.  Quel  fatto  è,  che,  nei  primi  de- 
cenni*! di  questo  secolo,  vediamo  sorgere  e nella  Fran- 
cia e nella  Germania  e nella  Italia  degli  uomini,  i quali, 
per  difendere  le  verità  cattoliche,  seguirono  un  metodo 
tutto  loro  proprio  di  speculazione;  e mentre  più  o meno 
richiamavano  a sè  l’attenzione  dell'universale,  furono 
dalla  Chiesa  riprovati  come  caduti  in  errore.  Accadde 
ciò  nella  Francia  al  Lamennais  ed  al  Bautain , in  Italia 
al  Gioberti , e nella  Germania  all’ Hermes  ed  al  Giinther. 
Pare  a noi  ciò  essere  avvenuto,  perchè  tutti  costoro  non 
seppero  svincolarsi  dal  più  forte  pregiudizio  del  tempo 
moderno,  esser  cioè  riservato  ad  esso  il  trovare  la  verità, 
nascosta  a tutti  i secoli  anteriori.  Combattevano  cotesti 
dotti  la  Filosofia  incredula  jdei  nostri  tempi;  ma  si  le- 
vavano ancora  contro  la  scienza  degli  anteriori  tempi 
cattolici  ; ed  invece  di  fondarsi  sopra  di  questa,  e di 
combattere  sotto  la  sua  direzione,  opinarono  essere 
loro  dovere  il  cercare  una  nuova  scienza,  ed  in  ispecie 
un  nuovo  fondamento  per  tutte  le  scienze.  Cercarono; 
ma  non  si  avvidero,  che  dai  principii  di  quella  mede- 
sima speculazione,  che  impugnavano,  erano  stati  in- 
dotti in  errore. 

k 

10.  Sarà  nostro  compito  il  dimostrare,  che  tutte 
le  accuse  da  essi  recate  in  mezzo  contro  l’antica  Fi- 
losofìa, provengono  appunto  dall’ essersi  i ricordati  fi- 
losofi lasciati  abbagliare  dalla  falsa  speculazione  dei 
tempi  moderni.  Ma  affinchè  i nostri  lettori  si  accorga- 
no, che  noi  non  crediamo  già  essere  la  Filosofia  antica 
in  ogni  parte  perfetta,  e superiore  a qualsiasi  ulteriore 
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svolgimento,  ci  permettiamo  di  fare  le  seguenti  osser- 
zioni.  Melchior  Cano  intraprese  a coltivare,  nella  sua 
celebre  Opera  De  locis  theologicis,  un  ramo  tutto  nuovo 
delle  discipline  teologiche.  Tratta  egli  in  quest'Opera 
delle  fonti,  onde  la  Teologia  desume  le  sue  dottrine, 
per  dimostrare  la  relazione , che  hanno  queste  fonti 
col  primo  principio  delle  scienze  sacre,  ossia  coll'  in- 
fallibile parola  di  Dio  , e per  determinare  quindi  il 
grado  e le  condizioni  della  certezza,  che  ciascheduna  di 
esse  appresta,  non  che  il  modo,  in  cui  debba  farsi  uso 
delle  medesime.  Queste  ricerche , come  ognun  vede, 
sono  per  la  Teologia  lo  stesso,  che  è per  la  Filosofia 
la  critica  delle  facolta  conoscitive;  ed  appunto  questa 
critica  è quella,  in  cui  si  crede  che  la  Filosofia  antica 
sia  difettiva.  Ora  noi  pensiamo  che,  per  rimediare 
ad  un  tale  difetto,  si  sarebbe  dovuto  seguire  lo  stesso 
metodo,  che  Melchior  Cano  segui  nella  sua  Opera 
quanto  alla  Teologia.  Conosceva  egli  pienamente  le 
difficoltà  della  sua  intrapresa  , e più  di  una  volta  è 
ricorso  alf  indulgenza  dei  suoi  lettori.  Ora  in  qual 
modo  sapeva  egli  evitare  f accusa  dell'  innovazione , 
o piuttosto  rinnovazione  medesima?  F Teologi  ante- 
riori non  aveano  trattato  esprofesso  e diffusamente 
le  questioni,  delle  quali  egli  si  occupava;  ma,  ciò  non 
ostante,  egli  era  ben  lontano  dal  credere  che  uomini 
tanto  dotti , e tanto  benemeriti  della  Teologia  non 
avessero  neppure  pensato  sopra  questa  materia,  e fos- 
sero affatto  digiuni  della  medesima:  anzi  era  persuaso, 
che  intorno  ai  principii , donde  quelli  derivarono  le 
loro  discussioni,  aveano  giudizii  molto  giusti,  e che  una 
teorica  sopra  questi  principii  stessi  doveva  necessaria- 
mente essere  falsa,  qualora  si  trovasse  in  contra  jdizione 
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coi  risultati  delle  ricerche  teologiche,  riconosciute  ed 
approvato  per  tanti  secoli.  Versatissimo  nelle  scola- 
stiche disquisizioni  e padrone,  quanto  pochi  furono, 
della  scienza , di  cui  si  accingeva  a scrivere  una  in- 
troduzione, non  si  contenta  di  gittare  qui  è cola  una 
qualche  sentenza  di  rinomato  Teologo,  per  dare  alla 
sua  Opera  la  sembianza  di  dottrina  ecclesiastica;  ma 
attigne  dagli  intimi  penetrali  della  Teologia  ricono- 
sciuta dalla  Chiesa,  dimostrando  da  per  tutto  la  con- 
nessione delle  sue  asserzioni  coi  principii  e colle  dot- 
trine comunemente  ricevute  ed  insegnate  dai  Teologi. 
In  questo  modo  egli  dettò  un’Opera,  la  quale,  mentre 
empiva  un  vuoto  nelle  scienze  teologiche , era  in 
perfetta  armonia  colle  illazioni  fino  allora  ottenute.  I 
Teologi  riconobbero  Futilità,  che  il  Cano  voleva  recare 
alle  discipline  teologiche  con  una  chiara  ed  accurata 
cognizione  dei  loro  principii,  e non  trovarono  nella 
sua  Opera  altro , che  uno  svolgimento  più  profondo 
di  quello  medesimo,  sopra  cui  non  aveano  il  menomo 
dubbio.  Lungi  dal  vedere  nella  sua  impresa  una  in- 
novazione, che  potesse  arrestare  il  vero  progresso  della 
scienza  teologica,  si  adoperarono  con  ogni  studio  a per- 
fezionare le  dottrine  insegnate  dal  Cano,  occupandosi 
moltissimo  delle  questioni  da  esso  trattate  nella  ce- 
lebre sua  Opera.  Perchè  dunque  non  ebbe  la  stessa 
sorte  la  critica  delle  facoltà  conoscitive , intorno  alla 
quale  si  travagliava  la  moderna  Filosofia?  Ciò  avvenne, 
secondo  che  pare  a noi,  perchè  non  solo  i Capi  delle 
diverse  scuole  protestanti,  ma  anche  il  Cartesio  cogli 
altri  dotti  cattolici  del  nostro  secolo,  di  sopra  mento- 
vati, seguirono  un  metodo  tutto  diverso  da  quello,  che 
adoperò  Melchior  Cano.  Vedendo  V intima  connessione 
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clie  aveva  la  Filosofia  colla  Teologia,  avrebbero  dovuto 
dedurne,  che  la  speculazione  ricevuta  da  secoli  nella 
Chiesa  , ed  anzi  fino  dall'  origine  del  Cristianesimo , 
non  poteva  mancare  di  un  sodo  e vero  fondamento; 
che  quella  speculazione  stessa  poteva  ben  essere  in- 
compiuta, ma  non  già  erronea,  almeno  nelle  questioni 
principali;  e che  quindi  una  vera  e retta  critica  delle 
facoltà  conoscitive  non  doveva  giammai  trovarsi  in 
contraddizione  con  essa.  Potevano  e dovevano  sup- 
porre che  quei  grandi  pensatori , che  nei  tempi  an- 
dati tanto  aveano  contribuito  agl' incrementi  delle  con- 
vinzioni filosofiche,  fossero  stati  diretti  da  vere  e giuste 
opinioni  sopra  i principii  della  speculazione  ; poniamo 
pure  che  non  gli  avessero  svolti  compiutamente  ed  in 
particolari  trattati.  In  breve:  dovevano  capire  che  era 
ben  loro  uffizio  non  solamente  difendere  contro  i no- 
vatori la  dottrina  già  stabilita  ; ma  anche  di  esplicarla 
e perfezionarla , e non  già  d' imitare  gli  avversari! 
della  dottrina  sacra , presumendo  d' innalzare  dalle 
prime  fondamenta  un  nuovo  edifizio.  Se  , guidati  da 
tali  intendimenti,  avessero  davvero  studiata  la  specu- 
lazione degli  Scolastici,  invece  di  contentarsi  a cono- 
scerla soltanto  dai  rapportamene , che  ne  dànno  un 
Brucker  ed  un  Tennemann;  avrebbero  potuto  seguire, 
nello  svolgere  la  teorica  delle  facoltà  conoscitive , lo 
stesso  metodo,  che  il  Cano  avea  seguito  riguardo  alle 
fonti  della  Teologia;  e quindi  anche  nella  Filosofia 
noi  saremmo  rimasti  sopra  un  solido  fondamento,  nò 
saremmo  stati  gettati  quà  e là,  insieme  coi  Protestanti, 
dai  flutti  variabili  del  tempo  corrente. 

11.  Ma  si  batteva  una  tutt' altra  strada;  e già  il 
Cartesio  ne  avea  dato  l'esempio.  Pare  proprio  che 
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egli,  immerso  nelle  sue  contemplazioni,  abbia  chiusi 
non  solamente  tutti  i sensi  rimpetto  al  mondo  esterno, 
che  lo  turbava , ma  eziandio  l' occhio  dello  spirito  a 
tutto  quello , che  prima  di  lui  avevano  ottenuto  i Fi- 
losofi anteriori.  Ed  egli  lo  fece  non  soltanto  a rispetto 
di  qualche  speciale  questione,  fino  ai  suoi  tempi  non 
ancora  del  tutto  risoluta  ; ma  eziandio  a rispetto  di 
tutto  il  sistema  filosofico,  dal  principio  sino  alla  fine. 
A lui  rileva  poco^il  proferire  cose  inaudite,  e V asse- 
rire come  verità  irrepugnabile  ciò,  che  i più  grandi 
intelletti  aveano  da  secoli  o combattuto  come  errore 
patente,  o rigettato  come  opinione  mal  sicura.  Tanto 
è lungi  che  la  speculazione  del  Cartesio  abbia  le  sue 
radici  nella  Filosofia  anteriore  a lui,  che  essa  rompe 
piuttosto  ogni  legame  con  quella.  Nella  lunga  pre- 
fazione alla  principale  sua  Opera  egli  dice  espres- 
samente, che  non  è stato  dato  ancora  a nessuno  lo 
scoprire  i veri  principii  della  Filosofia.  Imperocché 
Platone  ed  Aristotele,  i filosofi  più  rinomati  dell'an- 
t ich ita,  seguivano  gli  stessi  principii  : ma  mentre  Pla- 
tone confessava  essere  i medesimi  mal  sicuri,  Aristp- 
tele  voleva  persuaderne  la  certezza  , benché  non  li 
avesse  creduti  veri.  I più  dei  Filosofi  posteriori  ( sem- 
pre in  sua  sentenza  ) seguirono  ciecamente  i piaciti  di 
quei  grandi  Maestri;  ed  il  resto  dei  Filosofi  medesimi 
furono  impediti  di  conoscere  i veri  principii , a ca- 
gione dei  pregiudizi  da  loro  contratti  nelf  insegna- 
mento della  Scuola.  Svolgendo  poi  i falsi  principii, 
di  eui  erano  imbevuti,  e deducendone  tutte  le  possi- 
bili conseguenze,  deviarono  sempre  più  dalla  cono- 
scenza della  verità  e della  sapienza.  Quindi  conchiude, 
che  coloro  sono  i più  atti  ad  abbracciare  la  vera  Fi- 
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losofia,  i quali  hanno  imparato  meno  di  ciò,  che  fino 
allora  era  stato  insegnato  sotto  il  nome  di  Filosofia  (1). 
Promette  poi,  che  coi  suoi  principii  entrerebbe  la  luce 
e la  certezza  in  tutti  i rami  dell'  umana  cognizione; 
che  chiunque  seguisse  la  sua  dottrina,  potrebbe  scio- 
• gliere  con  ogni  facilità  le  questioni  più  sublimi  della  Fi- 
losofia, capire  e giudicare  gli  scritti  degli  altri  Filosofi, 
e così  egli  sperimentava  in  sò  medesimo;  che  ai  suoi 
discepoli  accadrebbe  appunto  il  contrario  di  quello, 
che  ai  discepoli  dell1 2  antica  Filosofia:  i quali  quanto 
più  si  affaticavano,  tanto  più  si  rendevano  incapaci 
di  conoscere  la  verità  (2).  In*queste  parole,  a quanto 
ci  pare,  si  manifesta  in  tutta  la  sua  nudità  il  pregiu- 
dizio caratteristico,  cioè  quella  profonda  superbia,  che 


(1)  Plerique  eorum,  qui  posterioribus  bisce  saeculis  Philosophi 
esse  voluerunt,  Aristotelem  caeco  impetu  secuti  sunt;...  et  qui  eum 
secuti  non  sunt,  ....  nihilominus  opinionibus  eius  iam  imbuti  fue- 
rant  in  iuventute,  quia  eae  solae  in  scholis  docentur;  adeoque  illis 
praeoccupatus  fuit  ipsorum  animus,  ut  ad  verorum  principiorum  noti- 
tiam  pervenire  non  potuerint  ....  Ilii,  qui  falsis  utuntur  principiis, 
quo  ea  magis  excolunt,  maiorique  cum  cura  varias  consequentias 
inde  deducunt,  se  bene  philosophari  existimantes,  co  longius  a veri- 
latis  et  sapientiae  notitia  abeunt.  Unde  concludendum  est,  eos  qui 
quam  minimum  didicerunt  iilorum  omnium,  quae  hactenus  nomine 
philosophiae  insigniri  soìent,ad  veritalem  percipiendam  quam  maxime 
esse  idoneos.  Princ.  Phil.  Kpist.  loco  pracfalionis. 

(2)  Qui  hunc  Iibrum  meum  cum  attentione  legent,  rationem 
- babebunt  sibi  persuadendi , non  opus  esse  alia  principia  quaerere, 

quam  ea,  quae  tradidi , ut  ad  altissimas  quasque  notitias,  quarum 
mena  huraana  est  capax,  perveniatur.  . . . Dicere  potuissem,  eos,  qui 
opinionibus  meis  sunt  imbuti,  multo  minori  negotio  aliorum  scripta 
intelligere,  eorumque  verum  pretiurn  aestimare,  quam  qui  imbuti  illis 
non  sunt:  prorsus  contra,  ut  supra  dixi , quam  accidie  illis,  qui  ab' 
antiqua  philosophia  initium  fecerunt:  eos  videlicet,  quo  plus  in  eo 
desgdarunt,  tanto  solere  ad  verum  percipiendum  magis  ineptos 
esse.  Iòidi 
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distingue  il  tempo  moderno  da  qualunque  altro.  Cosi 
piacesse  a Dio,  che  un  simile  linguaggio  non  si  tro- 
vasse presso  alcuni  scrittori  anche  cattolici  dell'  età 
nostra. 

H. 


ACCUSA  CONTRO  LA  QUALE  L ANTICA  FILOSOFIA 

DEV'  ESSERE  DIFESA. 

* t \ 

12.  Dalle  cose,  dette  di  sopra,  si  deduce  facilmente 
quale  sia  la  principale  accusa  , che  si  muove  contro 
la  Filosofia  antica.  Essa  ( si  dice)  trasandò  di  rendersi 
ragione  delle  condizioni  e dei  limiti  di  ogni  cono- 
scenza ; e quindi  non  solamente  mancò  di  sodo  fon- 
damento, ma  per  difetto  di  questo  fu,  se nz' avveder- 
sene, indotta  in  molti  errori.  Ecco  l'accusa.  Ma  per 
conoscerne  tutto  il  valore,  fa  d'  uopo  determinare  più 
chiaramente  ciò,  che  si  abbia  da  intendere  per  base  o 
fondamento  della  Filosofia.  A noi  non  è dato  ottenere 
la  conoscenza  riflessa  della  verità,  se  non  per  una  di 
queste  due  vie  ; cioè  o movendo  da  proposizioni , la 
certezza  delle  quali  è da  noi  già  percepita  ; ovvera- 
mente  convincendoci  della  verità  di  date  proposizioni 
col  ridurle  ad  altre,  della  cui  verità  non  possiamo  du- 
bitare. L' uno  e l'altro  processo  ci  sarebbe  impossibile, 
se  non  fossero  in  noi  certe  conoscenze,  le  quali  non 
suppongono  altre  per  cui  divengano  certe.  In  queste 
conoscenze  si  trova  l' incominciamento  di  ogni  specu- 
lazione ; ed  il  determinarle,  il  provare  la  loro  infalli- 
bilità, il  dimostrare  la  loro  relazione  con  ogni  altra 
conoscenza  ; ecco  ciò  che  vuol  dire  dare  alla  Filosofìa 
una  base , un  fondamento . 
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Ora  noi  abbiamo  una  triplice  via  per  arrivare  alla 
conoscenza:  V Esperienza,  ossia  la  percezione  sensibile; 
la  Fede,  ossia  il  tenere  per  vero  ciò,  che  altri  asseri- 
sce ; ed  il  pensare  dell'  intelletto  o vogliamo  dire  il 
Discorso.  La  prima  questione  dunque,  che  ci  si  offre, 
è : in  quale  di  queste  tre  specie  di  conoscenze  abbia 
da  cercarsi  l’incominciamento  della  speculazione?  La 
sentenza  più  comune,  la  quale,  come  vedremo,  fu  an- 
che quella  degli  Scolastici , asserisce  che  la  cogni- 
zione intellettuale  suppone  la  cognizione  sensitiva  ; di 
modo  che  la  cognizione  intellettuale  non  solamente  si 
svolge  intorno  ad  oggetti  sensibili , ma.  deve  ancora , 
per  conoscere  il  soprassensibile,  quanto  alla  sua  esi- 
stenza e qualità , muovere  dai  fatti  somministratile 
dalla  esperienza  : che  però  V intelletto  non  sarebbe 
capace  di  ciò,  se  non  fosse  un  principio  conoscitivo 
essenzialmente  diverso  da  quello  dei  sensi  ; talmente 
che  appunto  per  questa  diversità  esso  ò in  istato  di 
assicurarsi  della  certezza  dell' esperienza,  ed  ha  dritto 
di  muovere  da  essa , e di  acquistare  quindi  la  co- 
scienza della  verità  della  sua  cognizione.  Secondo  que- 
sta sentenza , il  punto  di  partenza  della  speculazione 
è riposto  nella  sperienza  ; tuttavolta  il  principio,  pel 
quale  non  pure  si  fa  possibile  il  progredire  da  essa, 
ma  la  medesima  prima  mossa  diviene  certa,  quel  prin- 
cipio, diciamole  posto  nell’  intelletto.  La  fede,  secondo 
questa  sentenza,  suppone  e l’esperienza  ed  il  discorso 
(ossia  la  scienza);  imperocché  non  possiamo  avere  la 
fede , se  prima  non  abbiamo  riconosciuta  l' autorità 
del  testimonio,  che  ascoltiamo. 

13.  Contro  questa  dottrina  sorge  una  scuola  , la 
quale,  nata  al  principio  di  questo  secolo  nella  Francia, 
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trovò  eco  nell’Italia  non  meno  che  nella  Germania. 
Questa  scuola  vuole  che  il  cominciamento  della  cogni- 
zione intellettuale  , anzi  di  ogni  certa  cognizione,  si 
trovi  nella  fede , e che  1'  uomo  non  possa  fidarsi  nè 
alla  propria  sua  esperienza,  nè  al  proprio  suo  pensare, 
se  non  in  quanto  la  verità  dell’ una  e dell’altro  venga 
testificata  dall’ autorità  del  genere  umano  , o della 
divina  rivelazione.  In  questa  scuola  si  accusano  gli 
Scolastici  di  Razionalismo , e parecchi  seguaci  dell’an- 
zidetta  dottrina  non  hanno  avuto  ritegno  di  accusare 
fin  anche  un  S.  Tommaso  ed  un  S.  Bonaventura  di 
• avere  insegnato  una  Filosofia,  la  quale,  quando  fosse 
svolta  a rigore,  indurrebbe  in  errori  ateistici  e pan- 
teistici. Altri  credettero  poter  trovare  in  quei  mede- 
simi antichi  Dottori  le  loro  proprie  opinioni  intorno 
alla  certezza  , ed  accusano  di  Rozionalismo  ateistico 
Cartesio,  e quasi  tutti  i moderni  Filosofi  e Teologi, 
i quali,  in  loro  sentenza,  da  Cartesio  sono  stati  tra- 
viati dal  vero. 

Mentre  questi  Filosofi  disperano  quasi  affatto  della 
ragione,  vi  sono  altri,  che  la  credono  capace  di  una 
conoscenza,  per  mezzo  della  quale  essa  ragione  avrebbe 
in  se  medesima,  ed  indipendentemente  non  solo  dal- 
l'autorità, ma  eziandio  dall’ esperienza , tutti  gl’ inco- 
minciamenti  o vogliamo  dire  tutti  i principii  della 
speculazione.  Secondo  essi,  la  ragione  conosce  il  so- 
prassensibile,  ed  anche  il  più  sublime,  Dio,  immedia- 
tamente, cioè  per  mezzo  di  una  intuizione  mentale; 
e in  virtù  di  tal  conoscenza  perviene  non  solamente  a 
tutte  le  altre  percezioni  intellettuali , ma  acquista  a 
priori  la  certezza  dell’esistenza  di  Dio,  cioè  delia  prima 
verità,  sopra  cui  riposa  tutta  la  Metafisica;  per  modo 
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che  il  fondamento  di  tutto  1’  essere  e di  tutto  il  vero 
sarebbe  anche  il  primo  cominciamento  di  tutta  la  no- 
stra conoscenza.  I seguaci  di  questa  dottrina  accusano 
gli  Scolastici  di  avere  preparate  le  vie  all’  Empirismo 
lockiano,  o piuttosto  di  essere  già  andati  soggetti  a 
quasi  tutti  i vizi  di  questo.  Secondo  essi  gli  Scolastici,  se 
fossero  stati  conseguenti  ai  loro  principii,  non  sareb- 
bero mai  potuti  elevarsi  al  soprassensibile,  nè  dar  conto 
dell' intellettuale  cognizione  del  sensibile  e della  cer- 
tezza dell’esperienza.  Come  parecchi  Filosofi  del  tempo 
moderno,  così  ancora  il  Giinther  e Y Hermes,  sono 
molto  lontani  dal  sostenere  la  intùizione  intellettuale. 
Essi  concedono  che  la  conoscenza  del  soprassensibile 
non  può  essere  per  noi , che  mediata  ; ma  al  tempo 
stesso  sostengono  che  gli  antichi,  benché  seguissero  per 
questa  parte  il  vero  metodo,  non  aveano  tuttavia  co- 
nosciuto ciò  che  fosse  e perchè  fosse  il  vero;  essere  stato 
riservato  al  tempo  moderno  Y esaminare  più  profon- 
damente la  questione  sopra  la  relazione  tra  il  subbietto 
conoscente,  e fobbietto  conosciuto;  e lo  schivare  così  i 
pericoli  e gli  errori,  in  cui  quelli  erano  caduti.  Questa 
accusa  vogliamo  noi  esaminare  più  da  vicino. 

14.  L’  Hermes  ripete  in  varie  occasioni,  che  alla 
Filosofia  deve  mancare  la  profondità , ogni  qualvolta 
non  si  fa  distinzione  tra  il  pensare  necessario,  ed  il 
tenere  alcun  concetto  per  vero  necessariamente.  L’an- 
tica Filosofia , trascurando  una  tale  distinzione , non 
poteva  ottenere  la  verità  reale  o materiale,  ma  sol- 
tanto una  verità  formale  (1).  L’indole  della  moderna 

Filosofia,  secondo  lui,  consiste  in  ciò,  che  essa  cerca 

✓ 

(1)  Introduzione  alla  teologia.  P.  I.  Introd.  filosof.  §§.  14, 
19,  il. 
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in  tutto  la  realtà  della  conoscenza  ; l'antica  si  conten- 
tava del  nominale , confondendolo  ancora  talvolta  coi 
reale.  Dimostrando  quest1  errore,  la  Filosofia  moderna 
ha  recato  all'aperto  il  nulla  di  tutta  la  Metafisica  an- 
tica ; e ciò  essa  ottenne  conoscendo , nella  investiga- 
zione dell’origine  dei  nostri  concetti,  la  diversità  della 
loro  contenenza  e della  loro  qualità  (1).  La  confusione 
dei  concetti,  di  cui  si  rese  colpevole  l'antica  Filosofia, 
venne  principalmente  da  questo,  che  essa  non  distin- 
gueva i concetti  della  ragione,  i quali  non  servono  ad 
altro,  che  a poter  pensare  le  cose  percepite  coi  sensi, 
dai  concetti  dell  intelletto  ( idee),  mediante  i quali  si 
apprende  finvisible  fondamento  o principio  delle  cose 
percepite  (2).  Quinci  avvenne  che  ora  si  contentava 
del  pensare  della  ragione  formale,  ora  di  dedurre  dai 
concetti  nominali,  senza  più,  la  realità  dei  loro  su- 
strati  ; e per  la  stessa  ragione  trasferiva  spesse  volte 
i concetti,  formati  sulle  cose  percepite  coi  sensi,  ad 
oggetti  soprassensibili , non  secondo  l'analogia,  ma 
secondo  la  proprietà  di  quei  medesimi  concetti;  così 
che  dovette  cadere  in  diversi  errori,  non  solo  riguar- 
danti l'esistenza  e gli  attributi  di  Dio,  la  creazione  e 
lo  spirito  , ma  anche  i misteri  da  Dio  rivelati  (3). 

Anche  il  Gilnther  sostiene  che  gli  antichi  non  ab- 
biano conosciuto,  nò  il  fondamento,  nò  i limiti  della 
certezza.  « Essi,  così  egli  dice,  presero  le  mosse  dal- 
lo l'obbietto,  ma  niente  dissero  nè  delle  condizioni, 
» sotto  le  quali  il  soggetto  poteva  arrivare  ad  una  certa 
v>  conoscenza,  nè  della  parte  che  questo  aveva  nella 

\ 

(1)  Teol.  Dogm.  Voi.  I.  Del  metodo  §§.  11, 10*21,  33. 

(2)  Introduz.  filos.  §.  28.  pag.  154. 

(3)  Teol.  Dogm.  §.  19 
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» verità.» Le  idee  cristiane  sospinsero  bensì  la  specula- 
zione del  Medio  evo  alla  soluzione  di  tale  questione  ; 
ma  il  Cartesio  soltanto  ne  rendeva  possibile  Io  sciogli- 
mento (1).  Imperocché  per  avere  certezza  intorno  al- 
l’obbietto,  fa  d'uopo  che  siasi  prima  conosciuto  il 
modo,  onde  il  soggetto  pensante  acquista  il  pensiero 
dell' io,  e quindi  diventa  conscio  di  sé  stesso.  L'antica 
Filosofìa  (sempre  secondo  il  Gunther)  non  conosceva 
l’importanza  della  coscienza  di  se  medesimo,  e quindi 
non  solo  non  comprendeva  la  vera  ragione,  per  la  quale 
sono  certe  le  conoscenze  sperimentali,  ma  non  doman- 
dava neppure  quale  condizione  si  richiedesse,  per  attri- 
buire una  realtà  obbiettiva  alle  cose  esterne,  ammet- 
tendo, senz'altro,  che  per  mezzo  dell’ intuizione,  quale 
immediata  cognizione  dell’  obbietto,  si  avesse  già  piena 
certezza  del  medesimo  (2).  Per  la  stessa  ragione  asserisce 
il  Gunther,  che  nella  Scolastica  in  luogo  del  realismo 
metafisico  predominò  un  formalismo  logico.  Imperoc- 
ché invece  di  ridurre  ciò  che  si  conosceva  istorica- 
mente,  ossia  mediante  l’esperienza  e l’autorità,  al  suo 
principio  per  mezzo  dell’  idea,  e vuol  dire  il  pensiero 
del  principio  reale  invisibile  dei  fenomeni  visibili,  la 
Scolastica  si  contentava  di  subordinare  il  particolare, 
mediante  il  concetto , all'universale  fattizio  ossia  formato 
dall’ astrazione.  Ecco  quell’ antica  speculazione  concet- 
tuale, di  cui  parla  spesse  volte  il  Gunther,  e alla  cui 
influenza  attribuisce  il  non  avere  i Padri  e gli*  Sco- 
lastici saputo  vincere  nella  scienza  gli  errori  pantei- 
stici , nè  determinare  speculativamente  la  differenza 
essenziale -tra  lo  spirito  e la  natura,  tra  Dio  e l’uomo, 

(1)  Peregrini  Gastmahl.  ( Banchetto  di  Pellegrino)  pag. 477*480. 

(2)  Januskoepfe  (I  capi  di  Giano)  pag.  166-293. 
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nè  assegnare  la  vera  relazione  che  la  scienza  ha  verso 

la  Fede  (1). 

16.  Queste  sono , proposte  almeno  pei  sommi 
capi , le  principali  accuse  , contro  le  quali  togliamo 
a difendere  la  Filosofia  dell'antichità  cristiana.  Il  punto 
capitale  di  quelle  è costituito  dal  rimprovero,  che  la 
speculazione  degli  Scolastici  era  mancante  di  un  sicuro 
fondamento  o principio.  Avendo  intanto  F Hermes  ed 
il  Gunther  additato  la  ragione  e le  conseguenze  di 
questa  mancanza  , fa  d'  uopo  che  la  difesa  , come  è 
Paccusa,  sia  tripartita.  Nella  prima  parte  esamineremo 
quei  punti,  nei  quali  quei  due  filosofi  trovano  la  ra- 
gione di  tutti  i mali;  ed  esporremo  in  primo  luogo  la 
dottrina  degli  Scolastici  intorno  all'  origine  della  co- 
noscenza umana,  per  quindi  investigare  se  essi  vera- 
mente abbiano  filosofato  senza  l'idea,  e non  abbiano 
conosciuto  se  non  ciò,  che  F Hermes  ed  il  Gunther 
chiamano  concetto . Tratteremo  ancora  della  grande 
controversia  sul  Realismo  e sul  Nominalismo , per  ve- 
dere se  la  Scolastica  non  abbia  saputo  trarsene  fuori 
senza  naufragare,  dopo  lunghe  ed  inutili  deputazioni, 
nel  Nominalismo.  Queste  ricerche  preparatorie  sono 
tanto  più  necessarie,  quanto  che  eziandio  i difensori 
della  fede  immediata  e dell’  intuito  intellettuale , e 
tutti  gli  avversarli  degli  Scolastici,  e perfino  alcuni  dei 
loro  amici  fanno  coro  coll’ Hermes  e col  Gunther,  nel 
proferire  simili  accuse,  sia  riguardo  alla  dottrina  sopra 
l'origine  ed  il  valore  dei  concetti,  sia  riguardo  alle  di- 
spute dei  realisti  e dei  nominalisti. 

♦ 

(1)  Lydia  (scritto  periodico)  an.  1849,  pag.  352.  an.  1852, 
pag.  326  e seg.  Euristheus  et  Herakles  pag.  229,  327. 
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Nella  seconda  parte  discuteremo  quelle  quistioni,  che 
si  riferiscono  al  fondamento  della  Filosofia:  e perciò 
diremo  in  prima  della  certezza,  della  base  e della  norma 
di  lei;  e qui.  sarà  il  luogo  di  esaminare  le  dottrine, 
che  la  scuola  del  de  Bonald  oppone  agli  Scolastici. 
Avendo  poi  dimostrato  che  questi,  non  senza  ragione, 
ammettono  in  ciascuna  natura  razionale  un  principio 
ed  una  norma  della  certezza  , investigheremo  in  un 
Trattato  . intorno  ai  principii,  se  l’antichità  abbia  co- 
nosciuto questi  principii  soltanto  come  leggi  del  pen- 
sare, certificate  alla  mente  dalla  intuizione,  senza  pe- 
netrare nel  loro  valore  metafisico;  se  siansi  altresì 
contentati  della  certezza,  provegnente  dall’  intuizione 
sensibile,  senza  darsi  alcuna  cura  della  verità  obbiet- 
tiva del  nostro  pensare  ; e se  coll’apprensione  nomi- 
nalistica delle  cose  esistenti,  abbiano  realmente  pre- 
parata la  via  al  formalismo  logico  della  scuola  del 
Kant.  Infine  ci  rivolgeremo  alla  questione  intorno  al 
metodo,  per  dimostrare,  a giustificazione  degli  Scola- 
stici, che.  il  metodo  puramente  sintetico,  con  cui,  co- 
minciando dall’  intuizione  dell’assoluto,  si  vuol  da  essa 
provare  a priori  la  realtà  di  tutte  le  cose , è affatto 
impossibile  ; s a che  si  riguardino  le  qualità  della 
mente  conoscente  , sia  che  quelle  del  mondo  da 
conoscersi  ; e che  1’  unione  del  metodo  sintetico  col 
metodo  analitico  non  potrà  mai  essere  altra  da  quella, 
che  era  già  conosciuta  ed  adoperata  dagli  Scolastici. 
Egli  è ben  vero  che  in  ciascheduno  di  questi  tre  Trat- 
tati si  dovrà  parlare  della  certezza  dei  principii  e del 
metodo.  Ma  abbiamo  voluto  determinare  l’obbietto  di 
ciascheduno,  secondo  ciò  che  in  esso  tiene  il  primo 
luogo.  Siccome  però  gli  avversarii  degli  Scolastici  non 
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si  contentano  di  obbiettar  loro  quella  mancanza  nel- 
l'assegnare  il  fondamento  della  Filosofia,  ma  li  accu- 
sano inoltre  di  avere  insegnato  , od  almeno  favorito 
colla  loro  speculazione,  errori  contrariissimi  al  Cristia- 
nesimo; così,  nell1  ultima  e terza  parte  di  quest’opera 
tratteremo  di  quelle  verità,  alle  quali  si  riferisce  una 
siffatta  accusa  ; dimostrando  che  cosa  abbiano  inse- 
gnato i medesimi  Scolastici  sulla  differenza  dello  spirito 
e della  natura,  sulla  creazione,  e sulla  conoscenza  del- 
Fesistenza  e dell'essenza  di  Dio. 

17.  Del  resto  i nostri  Lettori  avranno  già  cono- 
sciuto, da  quanto  abbiamo  detto  nel  primo  paragrafo, 
non  essere  nostra  intenzione  il  provare,  che  presso  gli 
Scolastici  si  trova  esposta  la  teorica  della  conoscenza, 
come  si  richiederebbe  pei  nostri  tempi.  Parecchie  que- 
stioni spettanti  a questa  teorica  non  furono  da  essi  trat- 
tate diffusamente;  parecchi  dubbii,  sollevati  dalla  mo- 
derna Filosofia,  non  furono  da  essi  neppure  toccati;  e 
l'aver  mancato  d'una  compiuta  critica  della  facoltà 
conoscitiva  può  essere  stata  anche  la  cagione,  che  certe 
questioni  speculative  non  fossero  state  sciolte  in  ma- 
niera da  soddisfare  pienamente.  Ciò,  che  noi  neghia- 
mo, si  è che  gli  Scolastici,  a cagione  di  questa  man- 
canza, fossero  caduti  in  errori  speculativi,  ed  avessero 
seguitata  una  via  del  tutto  falsa.  Noi  anzi  sosteniamo 
che  la  Filosofia  moderna  è caduta  in  errori  così  nume- 
rosi, e talvolta  anche  mostruosi,  appunto  perchè,  nel- 
l'ardore di  trovare  un  fondamento  stabile  per  la  Fi- 
losofia, disprezzo  F antichità  cattolica;  e volendo  far 
tutto  nuovo,  giunse  a ritrovamenti  stranissimi,  comin- 
ciando talvolta  la  sua  nuova  speculazione  da  errori, 
non  che  vecchi , ma  antiquati.  I nostri  lettori  non 
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aspettino  però  che  noi  ai  sistemi  della  Filosofia  mo- 
derna contrapponiamo  un  edifizio  dottrinale,  innalzato 
sopra  i principii  delfantica  Scuola.  Noi  non  miriamo 
ad  altro,  che  a sciogliere  le  difficolta  e le  accuse,  che 
anche  Dottori  cattolici  muovono  alla  Filosofia  degli 
Scolastici,  sperando  di  poter  dimostrare,  che  questi 
Dottori  stessi  sarebbero  stati  molto  più  felici  nella  loro 
lotta  contra  f incredulità,  se  avessero  maneggiate  le 
armi  della  antica  Scuola.  Vedremo  cioè  che  fanticbità 
si  profondò  molto  più  addentro  di  quello,  che  comu- 
nemente non  si  crede,  nelle  questioni  e nei  dubbii, 
onde  sono  commossi  i tempi  moderni.  Il  perchè  so 
uomini , ai  quali  Iddio  ha  compartito  la  capacita  e 
fagio,  che  a me  mancano,  prendessero  a trattare  le 
scienze  filosofiche  nello  spirito,  e secondo  i principii 
degli  Scolastici,  potrebbero  senza  grande  difficoltà  sod- 
disfare a tutti  i bisogni  del  tempo  presente. 
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CAPO  I. 

PRINCIPII  DEGLI  SCOLASTICI  INTORNO 
ALLA  CONOSCENZA* 

Per  formarsi  un  giudizio  sopra  qualunque  siasi 
sentenza,  fa  di  mestieri  che  prima  di  tutto  si  cono- 
scano i principii , donde  essa  s'  inizia  ; stante  che  i 
principi!  sono  quelli,  che  la  regolano  e la  dirigono  in 
tutte  le  sue  parti.  Tuttavia  appunto  per  questa  ragione, 
riesce  difficile  V intendere  fino  dalle  prime  mosse  i me- 
desimi principii  con  esattezza  ed  apprezzarli  secondo  il 
merito.  Questa  difficolta  poi  diviene  ancora  maggiore, 
ove  trattisi  d’una  teorica  della  conoscenza  umana;  im- 
perocché ci  costa  non  lieve  fatica  il  rivolgere  la  nostra 
mente,  legata  ai  sensi,  al  proprio  suo  atto,  per  fare  di 
questo  Tobbietto  della  sua  contemplazione.  Per  tale 
ragione  la  materia , che  tratteremo  in  questo  Capo , 
non  potrà  dilucidarsi  nè  provarsi  pienamente,  se  non 
con  quelle  dottrine,  che  più  tardi  saremo  per  Svol- 
gere; tuttavia  ne  caveremo  una  cognizione  generale 
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sopra  non  poche  quistioni  rilevantissime,  la  quale  ci 
basterà  per  ispandere  luce  sopra  alcune  accuse,  che 
si  fanno  alla  Filosofia  scolastica. 

♦ 

i. 

Primo  principio  : La  conoscenza  nasce  da  ciò  , che  nel 

' » 

conoscente  viene  generata  una  immagine  del  cono- 
sciuto, dall’azione  comune  di  entrambi, 

18.  Abbiamo  riunito  in  questa  proposizione  due 
assiomi,  insegnati  dagli  Scolastici,  e prima  di  essi  dai 
Padri  della  Chiesa.  Se  diciamo,  che  nel  subbietto  co- 
noscente viene  generata  una  immagine  dell'  obbietto 
conosciuto,  non  diciamo  altro,  se  non  che  il  sub— 
bietto  conoscente  riveste  una  certa  somiglianza  coll'ob- 
bietto  conosciuto.  E ciò  è quello,  che  viene  enunciato 
nel  primo  assioma  degli  Scolastici:  compiersi  cioè  ogni 
conoscenza  per  mezzo  di  così  fatta  assimilazione  (1). 
Considerando  le  espressioni  generali,  onde  viene  enun- 
ziato,  e con  cui  niente  si  determina  sopra  la  qualità  e 
l'origine  della  detta  simiglianza  , sembra  che  non  si 
possa  dubitare  della  verità  dell'assioma  medesimo.  Im- 
perocché quello,  che  noi  conosciamo,  1'accogliamo  in 
certa  guisa  dentro  di  noi,  e lo  possediamo  mediante 
la  facoltà  conoscitiva  (2).  Ora  egli  è impossibile  che 

(1)  Omnis  cognitio  (ìt  secundum  similifudinem  cogniti  in  cogno- 
scente.  S.  Thom.  Cont.  Gent . 1 . 2 c.  77.  et  l.  4.  c.  11. 

In  primis  supponimusde  ratione  intellectionis  immo  et  cognitionis 
esse,  ut  per  quandam  assimiliationem  intra  mentem  intelligentis  fiat. 
Hoc  fundamentum  videlur  esse  veluli  dogma  et  principium  in  Plii- 
losopitia  et  Theologia,  communi  consensu  receptum.  Suarez  de  An - 
gclis  l.  2.  c.  3 n . 7.  tt  de  Anima  l 3.  c.  1. 

(2)  Omne  intellectum,  in  quantum  intellectum,  oportct  esse  in 
intelligente  : significai  enim  ipsum  intelfigere  apprehensionem  eius, 
quod  intelligitur,  per  intellectum.  S.  Thom.  Cont.  Gent.  I.  4.  c.  11. 
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questa  facoltà  accolga  in  se  Toggetto  quanto  al  suo  es- 
sere tìsico.  Essa  dunque  lo  possiede  soltanto  in  quanto 
Io  riproduce,  lo  ricopia  e lo  genera,  per  così  dire, 
di  nuovo,  in  un  modo  conforme  alla  natura  di  essa 
facoltà.  Questo  si  avvera,  sia  che  il  conoscente  per- 
cepisca oggetti  da  se  diversi,  sia  che  conosca  se  stesso. 
Per  tacere  del  fantasma,  pel  quale  Tuomo  si  conosce 
quanto  alTesterne  sue  apparenze,  anche  la  rappresene 
tanza  intellettuale,  per  cui  apprende  la  sua  essenza 
o quiddità,  non  è altro,  che  V immagine  di  questa,  in- 
generata nell’  intelletto  (1).  Ma  eziandio  quando  la 
conoscenza  non  è modificazione  della  sostanza  , ma 
sostanza  essa  stessa  (ciò  che  si  verifica  in  Dio),  si  spiega 
la  medesima  con  dire,  che  Tessere  conoscente  se,  è a 
sè  medesimo  sua  immagine.  Per  assegnare  la  ragione, 
onde  la  seconda  persona  della  Divinità  vien  chiamata 
come  Verbo , così  anche  Immagine  di  Dio;  i Teologi 
di  ogni  tempo  insegnarono,  che  ciò  avviene  dacché  la 
seconda  persona  procede  calla  prima  per  via  di  ge- 
nerazione intellettuale  (2).  La  medesima  essenza  è nel 
Padre,  o,  per  dir  meglio,  è,  come  Padre,  la  cono- 
scenza generante  (il  Dire);  ed  è,  come  Figlio,  la  cono- 
scenza generata  (il  Verbo):  perchè  in  virtù  della  vita 
sua  intellettuale  è la  perfetta  immagine  di  sè  stessa. 

19.  Per  ispiegare  più  distintamente  quella  rasso- 
miglianza tra  il  conoscente  ed  il  conosciuto  , dalla 
quale  sorge  la  conoscenza,  il  Suarez  richiama  Tatten- 

a 

» 

(1)  Nulla  ratione  negari  potest,  cum  naens  rationalis  seipsana  co- 
gitando intelligit,imaginem  ipsius  nasci  in  sua  cogitatone, imrno  ipsain 
cogitationem  sui  esso  suana  irnaginom  ad  sui  siini litudineru  tanquam 
ex  eius  impressione  formatam.  $ Anselm.  Monol.  c.  33. 

(ì)  Hebr.  1,  3.  Coloss.  1,  15.  S.  TUona.  I.  c. 
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zione  sul  diverso  modo,  in  cui  possono  essere  simili 
le  cose.  Nel  senso  più  lato,  similitudine  vuole  dire 
conformità.  Possono  esser  conformi  le  diverse  cose  , 
o quanto  alla  loro  sostanza,  o solamente  quanto  alle 
loro  proprietà  od  ai  loro  accidenti.  Soltanto  le  tre 
Persone  divine  hanno  numericamente  una  medesima 
essenza;  e perciò  la  somiglianza  tra  loro  è perfettis- 
sima. Le  cose  create  possono  essere  simili , quanto 
all'essenza;  ma  soltanto  in  modo,  che  l'essenza,  per- 
chè sussistente  in  ciascuno  individuo  concreta  , di- 
viene molteplice:  e queste  cose  simili  quanto  all'es— 
senza , si  chiamano  della  stessa  specie  od  omogenee.  Le 
cose,  o simili  o dissimili  quanto  a’ia  loro  essenza,  pos- 
sono inoltre  essere  conformi  quanto  agli  accidenti,  cioè 
quanto  alla  loro  quantità  o qualità.  La  conformità 
nella  quantità  si  chiama  egualità ; e Similitudine  in 
senso  più  stretto  si  denomina  la  conformità  di  più 
cose,  quanto  alle  loro  qualità  non  essenziali.  Affinchè 
però  una  cosa  sia  immagine  d'  un'  altra , non  basta 
qualunque  siasi  similitudine,  ma  si  richiede  una  simi- 
litudine prodotta  coll'  intenzione  di  imitarla.  Peraltro 
non  è necessario,  che  la  similitudine,  esistente  tra  il 
conoscente  ed  il  conosciuto,  sia  una  conformità  quanto 
all'essenza,  altrimente  non  sarebbe  possibile  il  cono- 
scere cose  a noi  eterogenee  ; ma  quella  similitudine  è 
di  sua  natura  immagine,  perchè  essa  viene  prodotta 
nel  conoscente  per  copiare  il  conosciuto,  per  rifarlo,  e 
con  ciò  ridurlo,  in  qualche  guisa,  in  nostrQ  potere. 

Gli  Scolastici  antichi  appellarono  l'atto  conoscitivo 
intentio  ; e però  tutto  quello , che  si  riferisce  alla 
conoscenza  ossia  all'  atto  di  conoscere,  si  denominava 
da  essi  coll'  aggettivo  intentionalis.  La  similitudine 
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dunque,  pel  cui  mezzo  si  conosce,  era  chiamata  da 
essi  intenzionale , e la  opponevano  alla  reale , ossia  a 
quella,  che  esiste  tra  le  cose  medesime;  non  già  per- 
chè non  fosse  qualche  cosa  di  reale  anche  T intenzio- 
nale, ma  perchè  questa  appartiene  all’ ordine  della 
conoscenza. 

Da  questo  si  rileverà  in  qual  senso  dicano  gli  Scola- 
stici, che  le  cose  sono  intelligibili,  perchè,  oltre  l’es- 
sere, il  quale  hanno  in  se  stesse,  possono  aver  anche 
un  essere  in  un  altro,  cioè  nel  conoscente  : vuol  dire 
l’ essere  intenzionale , che  noi  possiamo  ben  chiamare 
1’  essere  ideale  ; e che  un  principio  è conoscente  da 
questo,  che,  oltre  Tessere  suo  proprio,  è capace  di 
ricevere  in  sè  Tessere  altrui  (1). 

20.  Qualunque  siasi  conoscenza  racchiude  in  sè 
la  similitudine  deli’obbietto  conosciuto;  ma  questa  si- 
militudine può  essere  tipo  o copia,  secondo  che  T ob- 
bietto  conosciuto  viene  prodotto  mediante  T immagine, 
ebe  già  il  conoscente  ne  possiede,  ovvero  che  la  co- 
noscenza si  acquisti  dell’  obbietto  già  esistente.  Così  la 
rappresentanza,  che  abbiamo  d’un  oggetto  del  mondo 
esterno,  è una  copia  formata  nella  nostra  niente  in- 
torno a quest’  oggetto  medesimo  ; ma  il  pensiero,  che 
l’artista  svolge  nella  propria  sua  mente,  è il  tipo  del- 
l’opera, che,  secondo  quest’esemplare,  da Jui  viene 
eseguita.  Questi  pensieri  della  mente  creatrice  od  arti- 
stica vengono  denominati  dagli  Scolastici  idee  (2).  L’idea 

(1)  Cognoscentia  a non  cognoscentibus  in  hoc  distinguntur,  quia 
non  cognoscentia  nihil  habent  nisi  formam  stian»  tantum,. sed  cogno- 
scens  natum  est  babere  formam  etiam  rei  alterius  : nam  species  co- 
gniti est  in  cognoscente.  Summa  th.  p.\.  q.  15.  a.  1. 

(l)  S.  Thoui.  De  verit.  q.  3.  a.  1.  et  Summa  p.  1.  q.  16.  a.  1. 
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si  rapporta  perciò  alla  cosa  come  causa  ( prototipa  ); 
mentre  le  altre  rappresentanze,  tanto  sensibili,  quanto 
intellettuali,  suppongono  V obbi etto,  qual  fondamento 
e cagione.  Tuttavia  cosiffatte  rappresentanze,  generate 
nello  spirito  dairobbielto,  precedono  sempre  quelle,  se- 
condo le  quali  viene  prodotta  qualche  cosa;  e,  purché 
si  prenda  nel  vero  suo  senso,  ciò  ha  luogo  anche  nelle 
idee  divine.  È impossibile  che  in  Dio  si  trovi  una 
scienza  generata  in  lui  dalle  cose  create;  perchè  egli  co- 
nosce non  solamente  se  stesso,  ma  ancora  tutti  gli  altri 
esseri  reali  e possibili  nella  propria  sua  essenza.  Di  qui 
alla  conoscenza  di  questi  esseri  precede  in  lui,  non  in 
ordine  di  tempo  ma  di  ragione,  la  conoscenza  di  sé 
medesimo,  ed  in  conseguenza  una  conoscenza  gene- 
rata dall'  obbietto.  Siccome  in  Dio  è un  solo  principio 
di  tutto  il  suo  conoscere,  così  non  è in  lui,  che  un 
solo  pensiero,  un  solo  atto  conoscitivo,  che  abbraccia 
tutte  le  cose  ; il  Verbo,  che  procede  dal  suo  intelletto 
conoscente,  è perciò  nello  stesso  tempo  immagine  di 
Dio,  che  lo  pronunzia,  ed  archetipo  di  tutte  le  cose 
che  sono  e possono  essere  (1). 


(1)  Verbum  interius  conceptum  est  quaedam  ratio  et  simiiitudo 
rei  inteliecta  : simiiitudo  enim  aiicuius  in  altero  existens  ve!  habet 
rationem  exempiaris,  si  se  habeat  ut  principium;  vel  habet  potius  ra- 
tionem imagiuis , si  se  habeat  ad  id,  cuius  est  simiiitudo,  sicut  ad 
principium  ....  Cuna  autem  Deus  et  se  ipsum  intelligat  et  alia,  eius 
ìintelligere  principium  est  rerum  intellectarum  ab  ipso  , cum  ab  eo 
causentur  per  inteilectum  et  volti  ntatern  ; sed  ad  intelligiUle,  quod 
est  ipse,  comparatur  ut  ad  principium:  est  enim  hoc  inteliigifnle  idem 
pum  inteilectu  intelligente,  cuius  quaedam  emanatio  est  verbum 
conceptum.  Oportet  igilur,  quod  verbum  Dei  comparetur  ad  res  alias 
intellectas  a Deo  sicut  exemplar;  ad  ipsum  Deum  cuius  est  verbum, 
sicut  eius  imago.  S.  Thom.  Cont.  Gent.  I.  4.  c.  11. 
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21.  Nel  fin  qui  detto  si  contiene  anche  il  secondo 
assioma  enunciato  nel  Principio  da  noi  proposto:  giac- 
che in  questo  non  è detto  soltanto,  che  la  conoscenza 
sorge  dall1  immagine  del  conosciuto,  esistente  ideal- 
mente nel  conoscente  ; ma  inoltre  che  questa  imma- 
gine viene  ingenerata  nella  mente  dal  conosciuto,  e 
dal  conoscente.  È questo  l1  altro  assioma  delia  Sco- 
lastica , il  quale  tuttavia  non  meno , che  il  primo , 
venne  già  stabilito  da  S.  Agostino  con  queste  precise 
parole  : Ab  utroqac  notitia  paritur , a cognoscente  et 
cognito  (1). 

Con  questo  venendosi  in  primo  luogo  ad  attribuire 
al  conoscente  un'attività,  si  domanda  : in  che  ella  con- 
siste? Se  noi  non  possiamo  avere  la  conoscenza  d'una 
cosa,  se  non  in  quanto  di  essa  formiamo  in  noi  la 
rappresentanza  mentale;  siegue  che  la  conoscenza  sup- 
pone in  noi  una  passione  ed  un'azione.  Ora  è forse 
questa  azione  della  mente  sopra  se  medesima  quella, 
della  quale  parla  l' assioma  accennato  ? Non  già.  Di 
fatto,  quest'  azione  e passione  non  sono  la  conoscenza 
o l'atto  conoscitivo;  anzi  lo  precedono  come  causa: 
atteso  che  noi  per  questo  conosciamo,  che  la  rappre- 
sentanza si  ritrova  in  noi.  Ora  l'assioma  parla  della 
conoscenza,  cioè  dello  stesso  atto  conoscitivo.  Si  os- 
servi dunque,  che  vi  ha  una  doppia  azione;  nell’ una 
l'agente  opera  sopra  un  altro  o sopra  sè  stesso,  ca- 

(1)  Manifestimi  sit,  posse  fieri,  ut  sit  aliquid  scibile,  i.  e.  quod 
sciri  possi t , et  tamen  nesciatur;  illud  autem  fieri  non  posse,  ut 
sciatur  quoti  scibile  non  fuerit.  Unde  liquido  tenendum  est , quod 
omnis  res,  quamemnque  cognoscimus,  congenerat  in  nobis  notitiain 
sui.  Ab  utroque  enim  notitia  paritur,  a cognoscente  et  cognito,  lfaque 
mens,  cum  se  ipsain  cognoscit,  sola  parens  est  notitiae  suae;  et  co* 
gniluw  enim  et  cognitor  ipsa  est.  De  Trin.  I.  9.  c.  12. 
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gionando  qualche  mutazione;  l’altra  è nell’agente  come 
una  »ua  perfezione,  senza  cagionare  in  lui  o in  un  altro 
mutazione  di  sorte  alcuna,  benché  l'azione  medesima 
sia  conseguenza  d’una  mutazione  operata  nel  subbietto 
agente.  Cosi  il  risplendere,  onde  un  corpo  è luminoso 
esso  medesimo,  è diverso  dall’atto  illuminativo,  per 
cui  illumina  un  altro  corpo.  Ora  siccome  un  corpo 
è lucente  per  ciò  solo,  che  la  luce  è in  lui  ; così  il 
conoscente  conosce  soltanto  per  ciò,  che  con  esso  è 
unito,  sia  sostanzialmente,  sia  per  immagine  conosci- 
tiva, l'obbietto.  In  virtù  di  questa  unione  la  conoscenza 
procede  dal  conoscente  e dal  conosciuto,  come  da  un 
solo  principio  (1). 

Quantunque  sia  manifesta  c riconosciuta  questa 
verità,  essere  cioè  la  conoscenza  un’operazione  della 

(1)  Duplex  est  actio.  Una  quae  procedit  ab  agente  in  rem  exte- 
riorem,  quam  transmutat,  et  liaec  est  sicut  illuminare,  quae  etiam 
proprie  actio  nominalur.  Alia  vero  actio  èst,  quae  non  procedit  in 
rem  exteriorem,  sed  stat  in  ipso  agente,  ut  perfectio  ipsius,  et  liaec 
proprie  dicitur  operatio,  et  liaec  est  sicut  lucere.  Hae  autem  duae 
actiones  in  hoc  conveniunt,  quod  utraque  non  progreditur  nisi  ab 
existente  in  actu,  secundum  quod  est  actu  : unde  corpus  non  lucet, 
nisi  secundum  quod  liabet  iucem  in  actu,  et  similiter  non  illuminat. 
Actio  autem  appetitus  et  sensus  et  intellectus  non  est  sicut  actio 
progrediens  in  materiam  exteriorem;  sed  sicut  actio  consistens  in 
ipso  agente,  ut  perfectio  eius:  et  ideo  oporlet,  quod  intelligens,  se- 
cundum quod  intelligit,sit  actu;  non  autem  opoitet,  quod  intciligendo 
intelligens  sit  ut  agens,  intellectum  ut  passimi;  sed  intelligens  et  intel- 
lectum,  prout  ex  eis  est  effectum  unum  quid,  quod  est  intellectus 
in  actu,  sunt  unum  principimi!  huius  actus,  qui  est  intelligere.  Et 
dico  ex  eis  eflici  unum  quid,  in  quantum  intellectum  coniungitur 
intelligenti  sive  per  essentiam  suam,  Rive  per  similitudinem.  Unde 
intelligens  non  se  liabet  ut  agens  vel  ut  patiens,  nisi  per  accidens, 
inquantum  scilicet  ad  hoc,  quod  intelligibile  uniatur  intellectui,  re- 

quiritur  actio  vel  passio sed  hoc  quod  est  intelligere,  consequitur 

ad  hanc  passionem  vel  actionem,  sicut  effectus  ad  causam.  S.IUom. 
De  veriC.  q.  8.  a.  6. 
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mente;  essa  verità  nondimeno  fu  contraddetta,  massi- 
mamente dalla  scuola  cartesiana.  Asseriva  il  Male- 
branche,  che  la  facolta  conoscitiva  è puramente  pas- 
siva , e che  tutta  V attività  racchiusa  nel  conoscere 
deve  attribuirsi  a Dio.  Se  quest’asserzione  si  prende 
nel  senso,  che  per  attività  s’intenda  quella,  la  quale, 
come  teste  abbiamo  spiegato,  precede  in  noi  all’atto 
conoscitivo  propriamente  detto;  il  senso  della  dottrina 
di  Malebranche  è questo  : Dio  produce  in  noi  le  rap- 
presentanze, per  le  quali  conosciamo  ; e di  quest’  er- 
rore parleremo  più  tardi.  Se  poi  voleva  dire,  che  nella 
conoscenza  non  è per  niente  attiva  la  mente  nostra, 
ma  Dio  solo;  allora  per  non  dire  parole  prive  di  senso, 
bisogna  considerare  la  conoscenza  non  come  un  ef- 
fetto,  ma  come  una  manifestazione  (fenomeno)  di  Dio. 
Imperocché  se  mai  vi  è un’azione  vitale,  essa  è cer- 
tamente il  conoscere.  Ora  è un’  aperta  contraddizione 
r asserire  che  l’ azione  vitale  appartenga  ad  un  altro 
principio,  che  non  a quello,  in  cui  essa  si  trova.  Se 
dunque  il  conoscere,  il  quale  è in  noi,  non  è nostra 
azione,  ma  è di  Dio;  anche  il  principio  della  cono- 
scenza, è l'essenza  di  Dio.  Negare  poi  all'uomo  la  pro- 
pria sua  azione,  è certamente  lo  stesso,  che  negargli  il 
proprio  suo  essere, e la  propria  sua  vita;  il  che  se  vien 
negato  all’  uomo,  con  maggiore  ragione  deve  negarsi  a 
tutti  gli  altri  esseri;  ed  il  Malebranche  in  fatto  di  tutti  lo 
nega.  Onde  seg#e  che,  giusta  questa  dottrina,  fuori  di 
Dio  non  esiste  alcuna  vita  o alcun  essere  sussistente  in 
sé  e diverso  da  Dio;  ma  che  tutte  le  essenze  finite  sono 
l’essenza  di  Dio  diffusa  al  di  fuori,  e che  la  loro  atti- 
vità non  è,  che  la  manifestazione  dell’unica  essenza 
divina,  varieggiata  in  guise  infinite.  Con  questo  però 
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saremmo  già  usciti  dalla  questione,  da  noi  proposta, 
cioè  se  la  nostra  conoscenza  sia  per  attività  della 
mente  nostra  ; e la  questione  sarebbe  diventata  que- 
st'altra  : se  la  mente  nostra,  e tutto  il  finito  in  ge- 
nerale, abbia  una  vera  sostanzialità,  o non  sia  che  la 
modificazione  d’un  altro  essere,  cioè  di  Dio. 

22.  Giusta  il  mentovato  principio  degli  Scolastici, 
la  conoscenza  suppone  non  solamente  una  attività 
della  nostra  mente,  ma  altresì  una  certa  influenza 
delfobbietto  sulla  mente  medesima.  La  ragione,  che 
di  ciò  essi  adducono,  si  è perchè  1’  intelletto  non  può 
uscire  in  atto  da  sè  per  concepire  piuttosto  questo 
che  quell' altro  oggetto  ; ma  questa  determinazione  gli 
deve  venire  dall’  obbietto  (1).  Ora  siccome  l’essere, 
che  F oggetto  ha  in  sè  stesso,  riceve  la  sua  determi- 
nazione dalla  forma  reale  ; così  deve  essere  determi- 
nato dalla  forma  ideale  quell’essere,  che  il  medesimo 
oggetto  ha  nella  mente  dell’intelligente.  E poiché  l’es- 
sere ideale  non  è altro,  che  la  riproduzione  mentale 
del  conosciuto  nel  conoscente  ; V influenza  esercitata 
• 

(1)  Omnis  cognitio  est  a potentia  et  obiecto,  sive  a cognoscente 
et  cognito.  Ratio  a priori  est,  quia  omnis  cognitio  saltem  creata,  est 
expressio  et  imitalio  atquc  imago  vitalis  obiecti.  In  quantum  igitur 
est  vitaiis,  procedit  a cognoscente;  implicat  enim  cognoscentem  vi- 
vere per  aliqnid,  quod  ab  ipso  non  est,  sed  pure  illud  recipit  ab 
alio  mere  passive  se  habendo;  in  quantum  vero  cognitio  est  ex- 
pressio, imitatio  et  imago  obiecti,  procedit  ab  obiecto.  Illud  enim 
quod  requiritnr  ad  effectum,ut  assimilet  sibi  talem  effectum,  re- 
quiritur  tanquam  causa  activa  effectus;  cum  assimilare  sibi  effe- 
ctum  sit  maxime  proprium  causae  activae.  Silvesler  Maurus. 
Quaest.  philos.  q.  2. 

Potentia  cognoscitiva  est  indifferens  ad  operandum  circa  hoc 
vel  illud  obiectum,  et  ideo,  ut  determinetur  in  particulari  ad  co- 
gnoscendum,  indiget  coniunctione  aliqua  ad  ipsum  obiectum.  Sitare z 
De  anima  l.  3.  c.  I. 
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dall'  oggetto  sulla  mente  non  può  consistere  in  altro, 
se  non  che  nel  rendere  1’  intelletto  abile  a farsi  viva 
ed  espressiva  immagine  dell'  obbietto  conosciuto.  San- 
t’ Agosti  no  considerava  questa  influenza  come  una  gene- 
razione; e gli  Scolastici  si  giovarono  di  questo  riscontro, 
per  dedurne  assai  profonde  considerazioni.  Siccome  in 
tutte  le  cose  è un  appetito  non  solamente  di  conser- 
vare il  proprio  loro  essere,  ma  anche  di  estenderlo  e 
di  propagarlo  ; così  in  tutte  si  trova  la  tendenza  e la 
facoltà  di  manifestare  se  stesse , di  acquistare  con 
questa  manifestazione  resistenza  in  un  altro,  e di  pro- 
pagare così  il  loro  essere  ideale.  Questa  potenza,  per 
la  quale  le  cose  si  manifestano  alla  mente,  somministra 
pure  una  ragione,  perchè  tutte  le  cose  non  scia  mente 
sono,  ma  sono  anche  vere.  Imperocché  Y essere  si  de- 
nomina vero,  in  quanto  sta  in  relazione  coll'  intelletto. 
Le  cose  sono  dunque  vere,  perchè  nella  loro  realtà 
sono  conformi  alle  idee  archetipe  della  mente  crea- 
trice ; ed  esse  sono  vere  altresì , perchè  atte  a pro- 
durre od  ingenerare  nella  mente  creata  dell'  uomo  la 
conoscenza  di  loro  medesime. 

Ma  dirasss  : Coinè  è egli  mai  possibile,  che  le  cose 
materiali  influiscano,  operando  sopra  lo  spirito  imma- 
teriale dell’  uomo  ? Con  questa  domanda  si  tocca  la 
più  grande  difficoltà  nella  teorica  intorno  alla  cono- 
scenza. Gli  Scolastici  cercarono  di  superarla  colla  loro 
dottrina  sull'astrazione;  ma  appunto  questa  dottrina 
viene  rigettata. dalla  Filosofìa  moderna.  Noi  ne  trat- 
teremo più  tardi;  ma  non  sarà  inutile,  se  fin  d’ora 
brevemente  accenniamo  le  diverse  vie,  per  le  quali  i 
Filosofi  moderni  tentarono  di  sciogliere  una  siffatta 
ciuistione. 
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La  scuola  cartesiana , ritornando  alle  opinioni  di 
Platone,  nega  che  noi  acquistiamo  i concetti  degli  og- 
getti mediante  V astrazione  ; c stabilisce  , o che  ci  è 
innato  quel  seme  della  conoscenza,  o che  conosciamo 
le  cose  in  virtù  d1  una  intuizione  dell1  assoluto,  essen- 
ziale allo  spirito.  Il  Kant  al  contrario  non  nega,  che 
le  cose  esercitino  una  certa  influenza  sulla  mente  ; 
ma  nega  che  una  tale  influenza  possa  determinarla. 
Secondo  lui,  essa  si  restringe  a prestarci , per  mezzo 
dei  sensi,  una  materia  od  un  obbietto  del  tutto  inde- 
terminato. Che  poi  delle  cose  si  acquistino  da  noi  con- 
cetti determinati,  ciò  non  proviene  da  che  Y intelletto 
riceva  in  sè  le  forme  degli  oggetti,  ma  da  che  neU’intel- 
letto  medesimo  esistono  certe  forme,  alle  quali,  come 
a leggi  invariabili,  esso  è legato.  Ciò  vuol  dire  che  il  no- 
stro intelletto  è naturato  in  guisa,  che  possa  soltanto  in 
un  certo  e determinato  modo  apprendere  ed  elaborare 
la  materia  sommistratagli  dai  sensi.  La  Filosofia  infine, 
la  quale,  iniziata  dal  Fichte,  fu  condotta  al  suo  compi- 
mento dallo  Schelling  e dall1  Hegel,  afferma  l1  identità 
del  subbietto  coH'obbietto.  Essa  colloca  nel  soggetto  co- 
noscente il  fondamento  e le  leggi  non  solo  del  pensiero, 
ma  eziandio  dell1  essere  delle  cose;  così  che  la  potenza 
intellettuale  diventa  potenza  creatrice,  e Tobbietto  vien 
generato  o prodotto  dal  subbietto  intelligente.  Senza 
qui  entrare  nelPesame  di  queste  diverse  dottrine,  con- 
tinuercrrc  ad  esporre  i principii  degli  Scolastici. 
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II. 

Secondo  principio  : Il  conosciuto  è nel  conoscente  secondo 
il  modo  del  conoscente . 

23.  Ogni  azione  suppone  nel  principio  attivo,  oltre 
la  potenza  (appunto  perche  questa,  come  tale,  non  in- 
chiude in  se  Tatto),  qualche  altro  elemento,  per  cui 
essa  potenza  venga  determinata  alT  atto.  Ora  la  causa 
dell' atto  conoscitivo,  giusta  quello  che  abbiamo  già 
detto,  consiste  in  ciò,  che  T obbietto  viene  unito  al- 
T intelletto , se  non  quanto  alla  sua  sostanza , certo 
quanto  alla  sua  forma.  Per  questa  sua  forma,  che 
si  oppone  alla  sostanza  , non  può  già  intendersi  il 
principio,  che  determina  T essere  dell'  obbietto  in  lui 
stesso,  ma  soltanto  quello,  per  cui  l'atto  conosci- 
tivo esprime  T obbietto  secondo  le  sue  proprietà.  Ciò 
avviene  per  imitazione:  ed  ecco  perchè  gli  Scolastici 
chiamano  la  forma  conoscitiva  species , la  quale  parola 
non  solo  significa  esemplare,  ma  anche  immagine.  La 
specie  adunque  non  è altro,  che  una  qualità,  una  dispo- 
sizione della  facoltà  conoscitiva,  per  la  quale  avviene, 
che  la  stessa  facoltà  nella  sua  attuazione  diventa  T im- 
magine del  conosciuto.  In  quanto  una  siffatta  qualità 
è inerente  allo  spirito,  si  denomina  species  impressa ; 
inquanto  determina  l'atto  conoscitivo,  si  chiama  spe- 
cies expressa . Essa  dunque  non  è la  conoscenza  od 
il  concetto  stesso,  ma  la  sua  causa  formale;  e si  at- 
tiene al  concetto  come  la  somiglianza,  che  l'imma- 
gine ha  colla  cosa,  si  attiene  all'  immagine  stessa  (1). 

(1)  Res  exterior  intellecta  a nobis,  in  intellectu  nostro  non  exi- 
stit  secundum  propriam  naturai»;  sed  oportet  quod  species  eius  sit 
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Da  ciò  segue  che  si  debba  considerare  la  forma 
intentionalis,  ossia  la  species , sotto  un  doppio  rispetto. 
Quanto  al  soggetto  intelligente,  essa  è il  principio,  per 
cui  è attuata  la  facoltà  e con  questa  deve  essere  unita 
in  modo,  che  V atto  proceda  da  essa  e dalla  facoltà, 
come  da  unico  principio  vitale.  Perche  sia  così , fa 
d'uopo  che  corrisponda  alla  natura  dell'anima,  giacche 
questa  non  può  ricevere  in  sè  in  tale  guisa  una  entità 
eterogenea.  Quanto  all'  obbietto  poi,  la  species , è ciò, 
che  determina  l'intelletto  ad  apprendere  quell' obbietto 
e non  altro  ; giacche  è la  forma  conoscitiva  di  questo 
e non  di  un  altro  oggetto.  Perchè  poi  un  essere  più 
nobile  può  divenire  somiglianza  dell'inferiore,  e non  già 
questo  di  quello  ; quindi  non  è necessario , che  la, 
forma,  per  cui  si  conosce  una  cosa,  sia  nell' intelligente 
nello  stesso  modo , onde  si  trova  nell'  oggetto  ; ma 
basta  che  corrisponda  alla  natura  dell' intelligente,  col 
quale  costituisce  un  solo  principio  vitale. 

Con  questo  discorso  prova  S. Tommaso  il  principio, 
che  il  conosciuto  deve  esser  nel  conoscente , secondo  il 


in  intellectu  nostro,  per  quam  fit  intellectusin  actu:  existens  antera 
in  actu,  per  huiusmodi  speciem,  sicut  per  propriam  formar»,  intei» 
ligit  rem  ipsam....  lntcllectus  per  speciem  rei  formatus  intelligendo 
format  in  se  ipso  quamdam  intentionem  rei  intellectae  ....  ilaec 
autem  intentio  quum  sit  quasi  terminus  inteliigibilis  operationis, 
est  aliud  a specie  intelligibili,  quae  fecit  intellectum  in  actu:  quam 
oportet  considerari  ut  inteliigibilis  operationis  principium , licei 
-utrumque  sit  rei  intellectae  similitudo.  Per  hoc  enim  quod  species 
inteliigibilis,  quae  est  forma  intellectus  inteliigendi  principium,  est 
similitudo  rei  exlerioris,  sequilur  quod  intellectus  intentionem  formet 
illi  rei  similem,  quia  quale  est  unumquodque,  talia  operatur,  et  ex 
hoc  quod  intentio  intellecta  est  simiiis  alicui  rei,  sequitur  quod  in» 
teilectus  formando  huiusmodi  intentionem  , rem  iliam  intelligat. 
S.  Thom.  Cont.  Gent.  I.  /.  c.  35. 
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modo  del  conoscente  (1).  Ma  prescindendo  anche  dalla 
dottrina  sulla  forma  conoscitiva,  ciò  si  deduce  parimente 
dalla  considerazione  dell'atto  conoscitivo.  Imperocché 
anche  quest’atto,  ossia  il  concetto,  può  considerarsi 
in  relazione  tanto  all’anima  intelligente,  quanto  al— 
l’obbietto  conosciuto.  All’anima  si  riferisce,  come 
l’accidente  (faenomenon)  alla  sostanza;  e però  è uopo 
che  sia  della  stessa  specie  con  essa.  E veramente  in  ogni 
Filosofia  si  tiene  per  assioma,  che  1’  operazione  d’una, 
sostanza  debba  essere  corrispondente  al  suo  essere  ; e 
appunto  si  appella  cfouvcpevcv,  perchè  in  essa  si  rivela 
l’essere.  Ma  il  concetto  deve  anche  in  qualche  modo 
corripondere  all'  oggetto  ; giacche  altrimenti  questo 
non  potrebbe  conoscersi  per  suo  mezzo.  Il  che  es- 
sendo cosi , ogni  concetto  ha  una  certa  affinità  e 
coll’anima  che  conosce,  e colla  cosa  che  viene  cono- 
sciuta. Tuttavia  questa  doppia  affinità  è di  diversa 
natura.  Quella,  che  il  concetto  ha  coll’anima,  con- 
viene con  lei  nella  stessa  specie  di  essere,  giacche  le 
proprietà  essenziali  dell’anima  si  trovano  come  nella 
potenza,  cosi  pure  nell’ atto  del  conoscere.  L'affi- 
nità poi,  che  il  concetto  ha  colla  cosa  conosciuta, 

(1)  Omnis  cognitio  est  secuncìum  aliquam  formarci,  quae  est  in 
cognoscente  principium  cognitionis.  Forma  huiusmodi  potest  consi- 
derati dupliciter  : uno  modo  secundum  esse,  quod  habet  in  cogno- 
scente, alio  modo  secundum  respectum,  quem  habet  ad  rem,  cuius 
est  siinilitudo.  Secundum  quidem  primum  respectum  facit  cognoscen- 
tem  actu  cognoscere ; sed  secundum  secundum  respectum  determinat 
cognitionem  ad  aliquod  cognoscibile  determinatimi.  Et  ideo  modu3 
cognoscendi  rem  aliquam  est  secundum  conditionem  cognoscentis, 
in  quo  forma  recipilur  secundum  modum  eius.  Non  autem  oportet, 
ut  res  cognita  sit  secundum  modum  cognoscentis  vel  secundum  mo- 
dum illum,  quo  forma,  quae  est  cognoscendi  principium,  habet  esse 
in  cognoscente.  S.  Thom.  De  verilale  q.  10.  a.  4. 
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consiste  nell' imitazione,  ossia  nell' immagine.  In  nes- 
sun modo  dunque  è necessario,  che  il  conosciuto, 
abbia  lo  stesso  essere  specifico,  onde  sono  dotati  il 
conoscente  ed  il  concetto,  per  cui  si  conosce.  Se  ciò 
fosse  necessario,  ne  seguirebbe,  che  non  solamente 
il  senso  non  conosce  f intelligibile,  ma  che  nè  anche 
la  mente  conosce  il  sensibile,  ovvero  che  non  vi  sia 
differenza  essenziale  tra  l’uno  e l'altro  (1). 

Ed  in  fatti,  appunto  per  cagione  della  mentovata 
falsa  supposizione,  i Filosofi  antichi  furono  indotti  in 
varii  errori.  Il  primo  è il  fondamento  della  dottrina  di 
Platone  sulle  idee  (2).  Esso  vedeva  bene  che  i concetti, 
coi  quali  pensiamo  le  cose,  che  ci  circondano,  erano 
immateriali,  e quindi  immutabili,  necessarii  ed  uni- 
versali. Ora  avendo  queste  cose  un  essere  concreto, 
contingente  e mutabile,  stabiliva*  che  le  idee  di  queste 
cose  esistessero  fuori  delle  medesime  nel  loro  essere 
proprio,  come  entità  universali,  e perciò  immateriali, 
Non  già  le  sostanze  corporee,  ma  queste  idee  erano, 
secondo  lui,  1'  obbietto  proprio  dei  nostri  concetti  in- 
tellettuali, e per  mezzo  di  esse  si  aveva  la  conoscenza 
delle  cose  esterne  (3). 

(1)  Perciò  S. Tommaso  all’obbiezione,  che  Iddio,  se  conoscesse  le 
cose  finite,  sarebbe,  come  esse,  mutabile,  risponde:  Ad  cognitionem 
non  requiritur  simi  Illudo  con/ormitatis  in  natura , sed  similitudo 
repraesentationis  tantum;  sicut  per  staluam  auream  ducimur  in 
cognitionem  hominis.  De  verit.  q.  2.  a.  5.  ad  5.  Cf.  ibid.  ad  7.  n. 
q.  10.  a.  4.  ad  4. 

(2)  S.  Thom.  Stimma  p.  1.  q.  84.  a.  i. 

(3)  Nell1  esporre  questa  dottrina  di  Piatone  gli  Scolastici  co* 
munemente  seguono  il  suo  discepolo  Aristotele  ( Metaph.  1.  7.  al  6.). 
Per  altro  sapevano  ancor  essi,  potersi  con  ragione  dubitare,  se  Pla- 
tone non  intendesse  piuttosto  parlare  dell’essere,  che  le  idee  hanno  nella 
mente  divina,  ome  già  S.  Agostino  lo  spiegò.  De  civ.  Dei  1.  7.  c.  27. 
— Scotus  In  1.1.  disi.  35.  §.  Suarez  Metaph.  Disp. 6. sect.Z. 


Dlgitized  by  Google 


DELLE  RAPPRESENTANZE  INTELLETTUALI.  145 

Ma  prescindendo  dall’assurdo,  che  inchiude  una 
tale  esistenza  delle  idee,  non  si  potrebbe  spiegare  per 
essa , come  per  la  cognizione  delle  idee  si  arrivi  a 
conoscere  i corpi.  Imperocché,  per  conoscere  questi,  fa 
d’uopo  apprendere  per  nozioni  intellettuali  o vogliam  . 
dire  intellettivamente  ciò,  che  nelle  cose  è di  mutabile 
e di  materiale.  Ora,  escludendosi  dalle  idee  platoniche 
appunto  ciò,  che  è mutabile  e materiale,  le  medesime 
non  potrebbero  somministrarne  la  rappresentanza  in- 
tellettuale. 

Di  vero,  come  potremmo  avere  un  concetto  della 
materia  e del  moto,  mentre  la  materia  ed  il  moto  non  si 
trovano  nella  maniera  di  esistere  di  quelle  idee,  le  quali 
sono  insignite  del  carattere  dell’immaterialità  e della 
immutabilità  ? Ma  neppure  della  sostanza  dei  corpi  ci 
fornirebbero  queste  idee  platoniche  una  conoscenza  si- 
cura. Esistendo  esse  realmente  come  idee,  il  loro  essere 
sarebbe  essenzialmente  diverso  dall’essere  dei  corpi. 
Non  sarebbero  dunque  esse  stesse  la  sostanza  dei  corpi, 
nè  noi  avremmo  diritto  di  giudicare  della  sostanza  di 
questi,  sopra  la  conoscenza,  che  avessimo  di  quelle  idee. 
Quindi  come  sarebbe  del  tutto  arbitrario  l’ ammettere 
l’esistenza  di  cosiffatte  idee  ; cosi  arbitraria  altresì  sa- 
rebbe la  conoscenza  dei  corpi  da  esse  somministrata. 

Platone  fu  indotto  nell'erronea  sua  dottrina  per  non 
avere  ragionato  giustamente  sopra  la  somiglianza,  che 
il  concetto  debbo  avere  coll’  obbietto  conosciuto  (1). 
Senza  dubbio  l’ intelligente  deve  avere  in  se  la  forma 


(1)  Videtur  autem  in  hoc  Plato  deviare  a ventate,  quia  etnn 
aestimaret  omnem  cognitionem  per  modum  alicuius  similitudinis 
esse,  credidit,  quod  forma  cogniti  ex  necessitate  sit  in  cognoscente 
eo  modo,  quo  est  in  cognito.  S.  Thom . iOicl. 
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dell'obbietto,  ossia  ciò  che  di  questo  è proprio;  ma  non 
è necessario  che  esso  nella  mente  esista  allo  stesso 
modo,  che  nell'obbietto.  Anche  nelle  cose,  che  si  ras- 
somigliano, la  forma,  sopra  cui  si  fonda  la  somiglianza, 
si  trova  in  diverso  modo.  Cosi  la  medesima  qualità , 
esistente  in  una  cosa  in  grado  superiore,  si  rinviene 
nell'  altra  in  un  grado  inferiore  ; nell'  una  sarà  accom- 
pagnata da  una  qualità,  nell’altra  si  troverà  senza  di 
questa:  ma  ciò  non  ostante  essa  forma  è il  fondamento 
della  somiglianza  tra  le  due  cose.  Parimente  la  forma 
sensibile  ( il  fenomeno  ) in  un  modo  esiste  nelle  cose 
medesime,  ed  in  un  altro  nel  senso.  Dove  nelle  prime 
si  ritrova  insieme  colla  materia  ed  in  essa  concretata, 
nel  secondo  esiste  senza  la  materia  ; p.  e.  i colori 
e la  figura  di  un  globo  d’oro  sono  nell'occhio,  senza 
la  massa  dell'  oro.  E queste  stesse  apparenze  mentre 
nell'occhio  sono  per  mezzo  della  luce  materiale,  nella 
fantasia  sono  anche  senza  di  questa.  Adunque  ancora 
i concetti  intellettuali  possono  contenere  le  proprietà 
delle  cose  ; ossia  le  loro  forme  sostanziali  ed  acci- 
dentali in  un  modo  diverso  da  quello,  nel  quale  esi- 
stono in  esse  cose , vale  a dire  senza  il  loro  essere 
materiale  e mutabile  (1).  Per  intendere  la  forza  di 
questa  argomentazione  , basta  riflettere , che  in  essa 
S.  Tommaso  per  forma  intende  ciò , in  virtù  di  cui 
il  conoscente  si  assimila  al  conosciuto.  Chi  dubiterà 
poi,  che  un  ente,  diverso  quanto  all’essere,  possa  di- 
ventare immagine  d’un  altro? 

25.  Con  ciò  rimane  confutato  un  altro  errore  op- 
posto a quello  di  Platone.  Dall'  assioma  : Simile  si- 
\ • 

(1)  S.  Thom.  ibid. 
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mili  cognoscitur , deducevano  alcuni  antichi  filosofi 
della  Grecia,  che  fanima  umana,  perchè  conosceva  i 
corpi,  doveva  essa  medesima  essere  corporea.  Ma  sic- 
come noi  conosciamo  non  questo  o quel  corpo,  ma 
tutti  i corpi,  quindi  pretendevano  essere  fanima  la 
materia  universale  c primitiva,  dalla  quale  sono  for- 
mate tutte  le  sostanze  corporee  ; e però  secondo  che 
diversamente  opinavano  di  questa  materia , dicevano 
essere  la  sostanza  dell' anima  or  fuoco,  or  acqua,  ora 
un  elemento  misto  (1). 

Ma  questi  eziandio  ricorrono  ad  una  ipotesi,  la 
quale  se  fosse  vera,  ogni  cognizione  diverrebbe  impos- 
sibile. Dato  che  vi  sia  una  materia,  dalla  quale  sono 
formati  tutti  i corpi , f essere  proprio  di  questi  non 
viene  determinato  da  quella  materia,  ma  dalla  forma. 
Se  dunque  il  conosciuto  debbe  esser  nel  conoscente 
quanto  alla  sua  essenza,  non  basta  che  f anima  rac- 
chiuda in  sò  la  materia  comune  a tutte  le  cose;  ma 
fa  duopo,  che  insieme  colla  materia  sia  in  lei  anche 
la  forma  , la  quale  comunica  a ciascheduna  cosa 
l'essere  suo  proprio,  pel  quale  solo  è conoscibile.  Per 
conoscere  dunque  tutte  le  diverse  cose  materiali, 
F anima  dovrebbe  essere  non  soltanto  acqua  o fuoco; 
ma  sasso,  albero,  bruto,  eccetera  (2). 


(0  Hoc  animis  omnium  communitur  inditum  fuit,  quod  simile 
simili  cognoscitur.  Existimabant  autem,  quod  forma  cogniti  sit  in 
cognoseente  eo  modo,  quo  est  in  re  cognita.  Ibid.  a.  2. 

Ideo  erraverunt  antiqui  philosophi,  qui  posuerunt  simile  simili 
cognosci,  volentes  secundurn  hoc,  quod  anima,  quae  cognoscit  omnia, 
ex  omnibus  naturaliter  constitueretur,  ut  terra  terram  cognosceret, 
aqua  aquam,  et  sic  de  ceteris.  De  verit.  q.  2.  a.  2. 

(2)  S.  Tliom.  ibid. 
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Avvenga  che  dunque  sia  manifesto  per  la  natura 
stessa  delle  cose,  che  il  conosciuto  in  qualche  modo 
debba  essere  nel  conoscente , siegue  nondimeno  dal 
fin  qui  detto,  che  in  esso  non  possa  essere  nello  stesso 
modo,  in  cui  esiste  in  se  stesso.  Perciò  Aristotele  cor- 
resse T assioma  degli  antichi  : Simile  simili  cognosci- 
tur,  per  quest' altro:  Il  conosciuto  è’  nel  conoscente, 
secondo  il  modo  del  conoscente  (1).  Con  ciò  viene 
espressa  la  causa  della  possibilità  e delle  diverse  qua- 
lità di  qualunque  siasi  conoscenza.  Per  dedurne  la 
possibilità,  si  può  spiegare  il  principio  in  questo  modo. 
Benché  il  concetto  , quale  atto  del  principio  intelli- 
gente, debba  essere  conforme,  quanto  al  suo  essere, 
all'  essenza  deir  intelligente  medesimo;  si  può  nondi- 
meno per  mezzo  del  concetto  conoscere  un  essere 
diverso,  perche  quest’essere  comincia,  per  mezzo  del 
concetto,  ad  esistere  nel  subbietto  intelligente  in  un 
modo  proprio  all'  intelligente.  Egli  è chiaro  che  se  le 
cose  fuori  dell’ esistenza  reale,  che  hanno  in  se  stesse, 
non  potessero  avere  un'  esistenza  ideale  in  un  altro, 
sarebbe  impossibile  qualunque  opera  artistica,  e qua- 
lunque conoscenza.  Il  principio  suddetto  esprime  an- 
che la  causa  della  diversità  della  conoscenza.  Impe- 
rocché da  esso  si  vede  di  tratto  chiaramente,  per  quale 
ragione  le  cose  materiali  esistano  nella  nostra  mente 
in  un  modo  più  nobile,  che  non  è quello,  col  quale 
esistono  in  loro  stesse  ; e si  vede  altresì  per  quale  ra- 
gione Dio,  e tutto  ciò,  che  è puramente  spirituale. 


(1)  Cognitum  est  in  cognoscente  secundum  modum  cognoscentis; 
ossia  più  universalmente:  Rcceptum  est  in  recipiente  per  modu*» 
recipientis.  S.  Thom.  ibid.  a.  1. 


Digitized  by  Google 


• DELLE  RAPPRESENTANZE  INTELLETTUALI.  149 

debba  nella  nostra  conoscenza  esistere  in  un  modo 
molto  meno  perfetto,  che  non  in  sè  stesso  (1). 

Ora,  dopo  tutto  ciò,  che  diremo  noi  del  biasimo, 
il  quale  #dal  Giinther  e dai  suoi  discepoli  si  spesso  è 
dato  agli  Scolastici , dicendo  che  questi  coll'  abbrac- 
ciare l’assioma:  Simile  simili  cognoscitur,  non  abbiano 
potuto  stabilire  una  teorica  della  conoscenza,  la  quale 
bastasse  a fare  argine  agli  errori  panteistici?  S.  Tom- 
maso, nel  cominciare  le  sue  investigazioni  intorno  alla 
conoscenza  intellettuale , denunzia  il  detto  assioma 
come  fonte  di  opinioni  riprovevoli,  e confutandole  sta- 
bilisce un  altro  principio,  che  da  lui,  come  vedremo, 
è mantenuto  in  tutta  la  sua  dottrina.  Nè  si  creda , 
che  il  resto  degli  Scolastici  abbia  negletto  gl’  insegna- 
menti  del  S.  Dottore.  Anzi  il  Gaetano,  il  più  rinomato 
espositore  di  S.  Tommaso,  li  reca  in  mezzo  molto  vi- 
gorosamente (2);  ed  i medesimi  si  incontrano  nei  corsi 
comuni  della  Filosofia  scolastica.  Tuttavia  esso  Gae- 
tano osserva,  che  la  proposizione:  Il  simile  non  viene 
conosciuto,  che  dal  simile,  ammette  un  senso,  che  non 
contiene  nulla  di  erroneo.  Quando  trattasi  di  una  cono- 
scenza, colla  quale  l’essenza  del  conosciuto  viene  ap- 
presa per  sè  stessa,  cioè  immediatamente,  e quindi  tale 
quale  è in  sè  ; allora  la  conoscenza  suppone  , che  il 
conosciuto  nel  suo  essere  non  sia  superiore  al  prin- 
cipio conoscente.  Ma  siccome  con  ciò  non  si  afferma, 

(1)  Cura  orane,  quoti  intelligitur,  intelligatur  per  motlum  intel- 
ligentis,  rerum,  quae  sunt  supra  animain,  intellectus  est  in  anima 
rationali  inferior  ipsis  rebus  ìntellectis  ; earum  vero  , quae  sunt 
intra  animati),  inest  aniniae  intellectus  superior  ipsis  rebus  , cum 
in  ea  res  ipsae  nobilius  esse  habeant,  quam  in  se  ipsis.  De  verit. 
y*  15.  ci.  2. 

(2)  In  Suramam  S.Thom.  q.  U.  a.  4.  q.  14.  ad  1.  q.  84. a. 1.  et  2. 
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che  il  superiore  non  possa  conoscere  in  questo  modo 
F inferiore,  cosi  non  si  può  affermare,  che  l’inferiore 
non  possa  in  nessun  modo  conoscere  il  superiore.  E 
veramente  se  l'inferiore  non  conosce  T essenza  del 
superiore  immediatamente  e per  se  stessa,  questa  gli 
può  essere  manifesta  mediante  i suoi  fenomeni  od 
effetti.  E ciò  basti  per  ora;  più  innanzi  torneremo 
sopra  questa  medesima  questione. 

* 

iii. 

Terzo  principio  : La  conoscenza  è tanto  più  perfetta , 
quanto  il  principio  conoscente  è nel  suo  essere  più 
rimoto  dalla  materialità . 

27.  S.  Tommaso  avendo  confutato  Terrore,  col 
quale  si  stabilisce,  che  T anima,  per  conoscere  le  so- 
stanze corporee,  dev’  essere  essa  medesima  corpo,  ag- 
giunge ciò,  che  può  essere  considerato  come  un  terzo 
principio  degli  Scolastici  intorno  alla  conoscenza. Tanto 
è lungi  (egli  dice)  che  nel  conoscente  debba  trovarsi 
alcuna  cosa  corporea,  che  per  contrario  la  potenza  di 
conoscere  dev’essere  tanto  più  grande , quanto  il  prin- 
cipio conoscente  più  si  discosta  dall’ essere  proprio  dei 
corpi,  cioè  dalla  materialità  (1).  Per  vedere  come  la 
Scolastica  intendesse  questa  dottrina,  sarà  bene  ascol- 
tare il  Gaetano,  che,  d’accordo  con  S.  Tommaso  (2), 

..  * 

(1)  Ratio  cognitionis  ex  opposito  se  habet  ad  rationem  mate- 
rialitatis.  S.p.  1.  q.  84.  a.  2. 

Secundum  ordinerà  immaterialitatis  in  rebus,  sccundum  hoc  in 
eis  natura  cognitionis  invenitur.  De  verit.  q.  2.  a.  2. 

(2)  Cont.  Gentiles  1.  4.  c.  11. 
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dalla  natura  della  conoscenza  spiega  le  diverse  specie 
della  medesima. 

Il  conoscere  è una  operazione.  Dobbiamo  dunque, 
per  determinare  i diversi  gradi  della  sua  perfezione, 
pria  di  tutto  considerare  ciò , in  che  ogni  conoscenza 
si  differenzia  da  qualunque  altra  operazione.  L'attività 
la  più  imperfetta  è quella  , per  la  quale  le  sostanze 
attive  producono  mutazioni  soltanto  fuori  di  loro,  cioè 
in  altre  cose,  come  il  fuoco  quando  riscalda,  l’acqua 
quando  bagna.  A quest’azione,  del#tutto  diffusa  al 
di  fuori,  si  oppone  quella  , che  è interna  ed  imma- 
nente, per  la  quale  V agente  opera  sopra  sè  stesso,  o 
per  dir  meglio  opera  in  sè  stesso  Una  tale  operazione 
è la  vita.  Quegli  esseri  viventi,  che  attingono  la  per- 
fezione, di  cui  sono  capaci,  soltanto  a poco  a poco, 
formano  e , se  vuoisi  ancora , per  mezzo  della  pro- 
pria attività  organizzano  sè  medesimi.  Nell’  inlimo 
grado,  cioè  nei  vegetali,  questo  si  fa,  in  quanto  essi 
ricevono  in  sè  o rigettano  da  sè  altri  enti  materiali; 
benché  non  possa  dirsi,  che  nella  sola  forza  attrattiva 
e ripulsiva  consiste  la  propria  perfezione  di  siffatti 
esseri.  Questa  perfezione  consiste  in  ciò,  che  il  prin- 
cipio agente  in  questo  modo,  col  ricevere  ed  attrarre 
a sè  altri  oggetti,  forma  e svolge  sè  stesso;  e la  po- 
tenza di  formarsi  e di  svolgersi  costituisce  la  sua  perfe- 
zione. Che  poi  possa  ciò  soltanto  successivamente , e 
coll’andare  soggetto  a continue  mutazioni,  e per  mezzo 
di  un  materiale  aumento  e decremento  ; in  questo  è 
posta  la  sua  imperfezione.  Quinci  segue,  che  dall’atti- 
vità vegetativa  sia  totalmente  ( toto  genere ) diversa 
quella , che  chiamiamo  conoscenza.  Anche  il  cono- 
scente forma  e perfeziona  sè  stesso  attuandosi,  e lo  fa 
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ricevendo  in  sè  medesimo  qualche  altra  cosa.  Ma  que- 
sta cosa  esso  non  la  riceve  in  sè,  quanto  all'essere 
materiale  (reale)  di  lei;  sibbene  la  riceve  quanto  al- 
ressere  spirituale  (ideale).  L'operazione  del  conoscente 
è molto  più  interna  ed  immanente,  che  quella  del  ve- 
getale ; perocché  ciò,  che  per  quella  si  produce,  cioè 
la  conoscenza,  non  è altro,  che  Io  stesso  principio  in 
atto.  11  principio  conoscente  si  compie  ricevendo  in  sè 
un  altro  essere,  ma  non  però  riceve  aumento  da  cosa 
estranea  a luif  giacché  la  riceve  in  sè  per  ciò  solo, 
che , operando  in  sè  stesso  e sopra  sè  stesso,  genera 
in  sè  medesimo  una  somiglianza  dell'  oggetto  , ossia 
l'essere  ideale  di  lui.  In  questo  senso,  c soltanto  in 
questo  senso,  dicono  gli  Scolastici  con  Aristotele,  che 
il  conoscente  diviene  tutto  quello  che  conosce. 

28.  La  proprietà  testé  descritta,  per  la  quale  l' at- 
tività conoscente  si  differenzia  dalla  vegetativa,  si  ri- 
trova già  nell'  infimo  grado  della  conoscenza , ossia 
nella  percezione  dei  sensi.  Vero  è , che  questa  non 
si  compie,  senza  che  l' oggetto  esterno  operi  sull'  or- 
gano del  senso  ; ma  affinchè,  in  seguito  di  una  tale 
operazione  , si  possa  percepire  V oggetto  agente , fa 
d'  uopo  che  il  subbietto  conoscente  operi  in  modo  , 
che  in  sè  medesimo  venga  generata  l' immagine  del 
conosciuto.  L'anima,  eccitata  da  quell'azione  dell'og- 
getto, dà  all'organo  del  senso  interno  una  forma,  la 
quale  corrisponde  all' impressione  ricevuta  nel  senso 
esterno;  e perchè  questa  operazione  dell’anima  è legata 
ad  organo  del  corpo,  e l'atto  si  compie  nell'organo 
medesimo,  la  percezione  sensitiva  non  può  essere  al- 
tra, che  materiale. 

All'  opposto  ogni  conoscenza  intellettuale  suppone 
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delle  rappresentanze,  che  non  racchiudono  in  ic  niente 
di  materiale  ; e quinci  avviene  che  esse  non  possono 
formarsi  negli  organi  del  corpo.  Se  p.  e.  noi  percepiamo 
F oggetto,  che  ci  è presente,  non  soltanto  come  verde 
o rosso , ma  lo  pensiamo  ( intellettualmente  ) come 
pianta;  questo  pensiero  racchiude  in  se  le  rappresen- 
tanze deir  essere,  della  sostanza,  dell' unità,  della  vita. 
Ora  queste  rappresentanze  potendosi  pensare  come 
cose  corporali,  ed  anche  come  cose  spirituali;  ne  se- 
gue che  in  esse  rappresentanze  non  è niente  di  mate- 
riale. Da  un’altra  parte,  la  conoscenza  non  si  potendo  in 
nessun  modo  compiere,  senza  che  l’obbietto  conosciuto 
si  trovi,  quanto  alla  sua  similitudine,  nel  subbietto  co- 
noscente , nè  potendo  l' organo  corporale  ricevere  in 
sè  un’immagine  immateriale;  s’inferisce  quindi,  che 
il  principio  intellettuale  non  può  al  pari  del  sensitivo, 
produrre  la  forma  conoscitiva,  la  species , in  un  organo 
a lui  congiunto,  ma  deve  ingenerarla  in  sè  medesimo. 
Qui  noi  troviamo  una  sorta  superiore  di  operazione 
immanente,  con  un  principio  vitale,  che  si  muove  in 
sè  stesso.  Anche  del  principio  sensitivo  si  può  ben 
dire,  eh’ esso  sia  attivo  in  sè  stesso  ; ma  questo  si  può 
dire  soltanto,  in  quanto  ad  esso  principio  appartiene 
f organo,  senza  il  quale  non  può  operare,  e col  quale 
costituisce  una  sola  essenza.  L’anima  umana  possiede, 
oltre  questa  attività,  a cui  serve  il  corpo  da  stromento, 
un’altra  attività,  la  quale  si  compie  nella  propria  sua 
natura  spirituale.  La  conoscenza  però  intellettuale  sup- 
pone in  noi  la  conoscenza  per  mezzo  de’  sensi  ; e ben- 
ché le  percezioni  sensibili  non  operino  sopra  il  prin- 
cipio intellettuale,  tuttavia  non  si  può  dire,  che  questo 
sia  del  tutto  indipendente  da  quelle.  Il  puro  spirito 
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non  conosce  in  questo  modo;  esso  vive  in  se  con  piena 
liberta  ; ricevendo  in  se  medesimo  Tessere  ideale  delle 
cose,  senza  essere  dipendente  da  alcuna  di  loro. 

Quanto  T operazione  è più  pura  e più  libera,  e 
tanto  più,  giusta  gli  Scolastici , il  principio  operante 
sarà  più  rimoto  dalla  imperfezione  della  materia.  Come 
proveremo  più  innanzi,  essi  insegnarono  che  nessun  es- 
sere materiale,  cioè  nessun  corpo,  sia  senz’azione.  M,a, 
secondo  essi,  T elemento  attivo  nel  corpo  è la  forma; 
la  materia  è T elemento  passivo.  Ora  se  la  materia  da 
se  è priva  di  ogni  attività,  non  è neppur  determinata, 
ma  riceve  la  sua  determinazione  dalla  forma.  Quindi 
le  diverse  sostanze  si  allontanano  più  o meno  dall’es- 
sere imperfetto  proprio  della  materia,  secondo  che  sono 
più  o meno  abili  a determinarsi  da  loro  stesse.  Perciò, 
sia  pure  che  nei  corpi  organici,  aventi  in  se  medesimi 
il  loro  principio  formativo,  e più  ancora  nelle  sostanze 
dotate  di  senso,  sia  diminuita  Timperfezione  dell’essere 
materiale;  tuttavia  pienamente  libero  dalla  materia  è 
soltanto  lo  spirito,  siccome  quello  che,  sussistendo  in 
s è stesso,  è determinato  dal  proprio  suo  essere  e dalle 
azioni  sue  proprie.  Quando  poi  un  ente  per  esser 
tutto  ciò  che,  secondo  il  principio  suo  proprio,  può 
essere,  non  ha  bisogno  di  nessuna  influenza  estranea , 
nè  di  alcuno  svolgimento  ; ma  per  ciò  solo  che  è,  è 
già  tutto  quello  che  dev’  essere  ; una  tale  sostanza  è 
in  perfetta  opposizione  coll’essere  materiale  indetermi- 
nato ; ed  in  esso  deve  ritrovarsi  T atto  purissimo , la 
perfettissima  operazione,  unita  alla  somma  quiete  (im- 
mutabilità). Imperocché  la  perfezione  della  vita  non 
consiste  in  ciò,  che  un  essere  si  svolge;  ma  in  ciò, 
che  il  principio  della  sua  perfezione  gli  sia  imma- 
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nente  (1).  Ora,  come  abbiamo  veduto,  la  perfezione 
della  vita  e dell1 2  operazione  è il  principio  e la  misura 
della  conoscenza  ; e però  dalla  perfettissima  opposi- 
zione , che  Dio  ha  colla  materia , dobbiamo  dedurre 
la  perfezione  pienissima  della  sua  conoscenza  (2). 

29.  Sarà  utile  il  chiarire  questo  pensiero  anche  da 
un  altro  lato.  Le  forme , per  cui  le  cose  materiali 
ricevono  il  proprio  loro  essere,  benché  appartengano 
all’  essenza  delle  cose,  e perciò  si  chiamino  sostanziali; 
convengono  nondimeno  cogli  accidenti,  in  quanto  per 
• essere  hanno  bisogno  della  materia , come  loro  sug- 
getto  o sustrato.  Di  più , esse  nascono  e periscono 
nella  materia  sotto  V influenza , che  gli  enti  naturali 
esercitano  gli  uni  sopra  degli  altri.  Una  cosiffatta  forma 
materiale,  giusta  la  filosofia  degli  Scolastici,  è il  prin- 
cipio di  conoscenza  puramente  sensitivo  nei  bruti , 
ossia  è la  loro  anima.  Dalla  imperfezione  del  suo 
essere  materiale,  si  comprende  la  imperfezione  altresì 
del  suo  conoscere.  Come  il  suo  essere,  così  anche  il 
suo  operare  è limitato  e dipendente  dalla  materia  : 
ciò  vuol  dire,  che,  siccome  e perciò  solo  che  deter- 
mina la  materia  , così  conosce  solamente  in  quanto 
produce  nell' organo  del  senso  quella  mutazione,  per 
la  quale  questo  si  assomiglia  all'oggetto.  Per  l'imma- 
gine in  questo  modo  prodotta  , la  quale  è corporea 
come  F organo,  non  si  possono  conoscere,  che  i feno- 
meni esterni  (accidenti),  sotto  i quali  esiste  l oggetto 
singolare,  ossia  l'individuo.  Di  più,  la  perfezione  sen- 

(1)  Suarez.  Metaph.  disp.  30.  sect.  14.  Quomodo  Deus  vivat. 

(2)  Quia  Deus  est  in  line  separationis  a materia,  cum  ab  omni 
potentialitate  sit  penitus  immunis,  relinquitur,  quod  ipse  est  maxime 
cognoscitivus  et  maxime  cognoscibiiis.  S.Thom.  De  veril.q.'Z.a.  2. 
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sitiva  non  essendo  altro,  che  la  manifestazione  od  il 
fenomeno  d'  un  ente  naturale , non  solamente  è limi- 
tata ai  fenomeni  degl’  individui,  ma  è altresì  concessi 
mutabile.  Per  contrario  lo  spirito  ha  un  essere  per  sè 
sussistente.  Lo  spirito  umano  ha  bensì  1'  attitudine  di 
essere  forma  e principio  vitale  del  corpo  : ma  se  perciò 
gli  è naturale  di  essere  unito  al  corpo,  sicché  costi- 
tuisca con  lui  una  natura  od  essenza  ; tuttavia  la  sua 
esistenza  non  dipende  da  questa  unione.  Egli  non 
può  essere  distrutto  da  forze  naturali,  perche  da  esse 
non  trae  la  sua  origine  : l'onnipotenza  sola  del  Crea- 
tore, che  gli  diede  resistenza,  potrebbe  annichilarlo. 
Parimente  esso  spirito  non  ha  neppure  bisogno  di  altre 
sostanze  per  conservarsi  nella  sua  esistenza  ; e nel  suo 
essere  sostanziale  non  può  nè  crescere,  nè  scemare. 
Che  se  non  può  avere  quell'  attività,  per  mezzo  della 
quale  le  sostanze  corporee  ricevono,  mercè  della  nu- 
trizione, in  loro  medesime  altre  sostanze,  quanto  al  loro 
essere  fìsico;  l'operazione  nondimeno,  per  la  quale 
nella  cognizione  si  riceve  I'  essere  ideale,  in  lui  deve 
essere  tutt' altra  che  negli  esseri  sensitivi. 

. E siccome  di  sopra  abbiamo  trovato,  che  l' indipen- 
denza di  un  essere  dalla  materia  è la  ragione,  perchè 
esso  conosca  non  solo  per  mezzo  dell'  immagine  sen- 
sibile, prodotta  negli  organi  del  corpo,  ma  anche  per 
mezzo  dell'  immagine  intellettuale  generata  in  lui,  cioè 
nella  sostanza  sua  spirituale  ; così  qui  dalla  immuta- 
bilità di  questo  suo  essere  immateriale  comprendiamo, 
perchè  esso  conosca  le  cose , non  solamente  quanto 
ai  lori  fenomeni  mutabili , ma  eziandio  quanto  alla 
immutabile  loro  essenza. 

Non  ostante  che  l'anima  umana  abbia  una  vita 
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indipendente  dal  corpo,  essa  è unita  al  corpo  in  unità 
di  essenza  ; ed  una  naturale  conseguenza  di  questa 
unione , si  è , che  1'  uomo  soltanto  dalle  percezioni 
sensibili  possa  ascendere  alle  intellettuali.  Per  questa 
ragione  noi  non  apprendiamo  1’  essenza  o la  quiddità 
delle  cose  immediatamente;  ma  solo  mediante  i loro 
fenomeni  ne  acquistiamo  le  rappresentanze,  e ciò  di 
mano  in  mano.  Lo  spirito  puro  al  contrario,  il  quale 
non  ha  altra  vita,  che  1'  intellettuale,  e capace  di  co- 
noscere l'essenza  delle  cose  immediatamente,  ed  è abi- 
litato a ciò  dal  primo  momento  della  sua  esistenza  (1). 
Tuttavia  come  in  ogni  sostanza,  la  quale  non  ha  in 
se  medesima  il  principio  del  proprio  essere,  così  an- 
che nell'  Angelo  dobbiamo  distinguere  fra  l’essenza  e 
le  potenze  in  essa  racchiuse,  come  pure  tra  queste  e 
r atto,  con  cui  diventano  operose.  Con  ciò  ha  luogo 
una  molteplice  potenzialità  e mutabilità.  Come  in  noi 
uomini  altra  cosa  è l’avere  acquistata  una  conoscenza, 
possedendola  come  una  scienza  quiescente  nella  nostra 
mente,  ed  altra  l'avere  presente  il  conosciuto,  ossia  il 
contemplarlo  in  atto  così  l’Angelo  possiede  colla  sua 
esistenza  la  potenza  già  formata  di  conoscere  tutte  le 
cose  dell'ordine  naturale;  ma  non  per  ciò  le  contempla 
anche  di  continuo,  come  a lui  presenti.  Anche  l'Angelo 
vive  nel  tempo;  e di  qui  nasce,  che  in  lui  non  pure  si 
possono  avvicendare  le  conoscenze,  ma  eziandio  le  co- 
gnizioni sperimentali  possono  avere  incremento. 

Si  aggiunga  , che  dalla  rivelazione  sovrannaturale 
la  sua  scienza  può  ricevere  accrescimento,  e che  la  sua 
facoltà  conoscitiva  può  dal  lume  della  grazia  essere 


41)  S.  Thom.  S.  p.  I.  q.  55.  a.  2.  et.  q.  79.  a.  2.  Qui  n.  122. 
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elevata  ad  un  grado  e vigore  superiore  alla  propria 
natura  (1).  Dio  solo  come  nell'essere,  così  anche  nel 
conoscere  è scevro  di  qualsiasi  potenzialità.  Egli  es- 
sendo da  se,  in  lui  non  solamente  l'essenza  s'imme- 
desima coll'  esistenza  , ma  l' essenza  colla  potenza  , e 
la  potenza  coll’  atto.  La  sua  conoscenza  non  è acci- 
dente, ma  è sostanza;  e perciò  si  trova  in  Dio  l' im- 
mutabile intuito  di  tutto  l’intelligibile,  cioè  di  tutte 
le  cose  reali  e possibili.  Questa  semplicità,  e l’immu- 
tabilità con  essa  necessariamente  connessa,  innalzano 
r essere  ed  il  conoscere  di  Dio  sopra  ogni  altro , di 
cui  possiamo  formarci  un  concetto,  e ne  costituisce 
il  perfettissimo  contrapposto  della  materia,  la  quale, 
nella  somma  sua  indeterminazione,  è divisibile  in  in- 
finito, e mutabile  senza  fine  (2). 

30.  Considerando  questa  nostra  esposizione,  non 
pochi  dei  nostri  lettori  si  saranno  rammentati  di 
quell’  accusa , che  il  Giinther  non  rifina  di  ripetere , 
rimproverando  agli  Scolastici,  che,  determinando  essi 
le  diverse  specie  delle  creature , secondo  la  maggiore 
o minore  simiglianza  che  avevano  col  Creatore  , ab- 
biano bensì  potuto  stabilire  tra  le  creature  medesime, 
come  anche  tra  l'essere  divino  e l'essere  creato  una  di- 
versità di  grado  e di  quantità,  ma  non  già  una  diversità 
essenziale  e qualitativa  ; e che  quindi  non  abbiano  po- 
tuto contrapporsi  vigorosamente  agli  errori  panteistici. 
Noi  qui  ci  contentiamo  di  rispondere,  che,  avendo  le 
creature  un  essere,  il  quale,  benché  finito,  è pure  un 
vero  essere,  non  può  riputarsi  errore  l'asserire,  che 

(1)  Ibid.  q.  58.  a.  1.  cf.  q.  54.  a.  1. 

(2)  Ibid.  q.  14.  a.  4.  De  verit.  q.  2.  a.  1.  2.  Cont.  Gent.  1.  1.  c.  45; 
et  seq.  I.  4.  g.  11. 
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abbiamo  una  somiglianza  coll’essere  assoluto,  con  Dio. 
E se  è cosi,  si  dovrà  dire  eziandio  che  la  detta  simi- 
glianza  sarà  maggiore  nelle  creature  più  perfette,  che 
non  nelle  meno  perfette.  A suo  luogo  poi  esamineremo 
se  sia  vero,  che  una  cosiffatta  somiglianza,  come  opina 
il  Giinther,  non  possa  stabilirsi,  se  non  quanto  alla 
forma;  per  la  quale  e' li  intende  l’operazione,  ossia  il 
modo  di  manifestarsi,  e che,  estendendola  all'essenza, 
si  venga  a tagliere  ogni  diversità  essenziale. 

Se  non  che,  S.  Tommaso  collega  la  verità  da  noi 
teste  esplicata  ( misurarsi  cioè  la  capacità  di  cono- 
scere dal  grado  d’immaterialità  del  subbietto  cono- 
scente) con  quest’ altro  principio  della  filosofia  Sco- 
lastica, il  quale  potrebbe  sembrare  più  rischioso:  Gli 
esseri  non  intelligenti  non  hanno , che  la  propria 
forma  ; laddove  gli  intelligenti  possono  ricevere  le 
forme  altrui.  La  potenza  conoscitiva. suppone  dunque 
una  certa  estensione , o,  come  s’esprimono  parecchi 
Scolastici,  una  certa  universalità  nell’essere;  e la  ra- 
gione, per  la  quale  il  principio  immateriale  può  cono- 
scere ogni  cosa,  è appunto,  perchè  può  diventare  ogni 
cosa  (1).  Queste  proposizioni  sembrano  rassomigliare 
a queste  altre,  giustamente  riprovate  : « Dio  per  avere 
la  scienza  di  tutto,  debbe  esser  tutto;  Dio  produce 
tutto  , perchè  intendendo  o pensando  si  fa  tutto.  » 

(1)  Cognoscentia  a non  cognoscentibus  in  hoc  distinguuntur, 
cyiia  non  cognoscentia  niliil  habent  nisi  formarci  suam  tantum;  sed 
cognoscens  natum  est  habere  formarci  etiam  rei  allerius  : nam  spccies 
cogniti  est  in  cognoscente.  Unde  manifestarci  est,quod  natura  rei  non 
cognoscentis  est  magis  coarctata  et  limitata;  natura  autem  rerum 
cognosceutium  habet  maiorem  ampiitudinem  et  extensionem:  prò- 
pter  quod  dicit  philosophus  (de  anima  1 3.  text.  37-)  quod  anima 
est  quodaiumodo  omnia.  Summa  p.  1.  q.  14.  a.  l. 
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Ciò  non  ostante,  asseriamo,  essere  le  mentovate  dot- 
trine scolastiche  in  manifestissima  opposizione  con 
questi  assiomi  del  Panteismo. 

In  che  consiste  dunque  la  sostanza  dell'  erronea 
dottrina  panteistica?  In  ciò,  che,  secondo  essa,  Iddio, 
determinando  per  Y atto  del  pensiero  il  suo  essere 
originariamente  indeterminato,  produce  le  cose.  Con 
questo  si  viene  a dire,  che  produce  le  cose,  quanto 
all’ essere  loro  proprio  e reale,  dalla  sua  sostanza;  sic- 
ché questa  esista  nelle  cose  sotto  una  moltiplicità  di 
forme:  ciò  che  sarebbe  una  metamorfosi  dell'  ente  as- 
soluto , la  quale  non  si  poteva  esprimere  dall’  Hegel 
con  parole  più  precise,  che  denominando  Dio  il  pro- 
cesso eterno . Or  bene,  in  qual  maniera  ci  dimostrarono 
poco  innanzi  gli  Scolastici  quel  loro  assioma  : il  prin- 
cipio conoscente  essere  tanto  più  perfetto,  quanto  più 
si  eleva  sulla  imperfezione  della  materia , come  nel 
suo  essere,  cosi  nel  suo  operare?  L'imperfezione  del- 
P essere  materiale  da  essi  si  riponeva  appunto  in  ciò, 
che  la  materia  possa  diventare  molte  cose,  possa  esi- 
stere sotto  le  più  diverse  forme.  La  stabilita  poi  del- 
Pessere,  il  quale  può  bensì  venir  creato  ed  annichilato, 
ma  non  trasformato , costituisce  nello  spirito  il  fon- 
damento della  sua  vita  intellettuale  ; e questa  mede- 
sima in  lui  è imperfetta,  appunto  perchè  nello  spirito, 
benché  non  possa  trasformarsi  la  sostanza , ha  luogo 
un  nascere  e cessare  di  fenomeni , che  importa  una 
vera  e reale  mutazione.  Da  ultimo  ivi  solamente  ^ 
perfetta  la  conoscenza , dove  Io  stesso  atto  del  cono- 
scere non  soggiace  ad  alcun  mutamento,  e dove  per 
conseguenza  non  si  dà  alcun  sorgere  e finire,  alcun 
processo,  sia  nel  pensare,  sia  nelf essere. 
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31.  Senza  dubbio  questa  dottrina  è diametralmente 
opposta  al  Panteismo.  Ma  è ella  forse  in  contraddi- 
zione con  quella,  della  quale  ora  si  tratta?  Anzi  le 
due  dottrine  sono  collegate  in  modo,  che  f una  è so- 
stenuta dall' altra.  Il  conoscente  deve  in  certa  guisa 
essere,  o divenire  il  conosciuto.  Ma  egli  non  lo  può, 
se  non  in  quanto  il  suo  essere  proprio  è immutabile.* 
Sentiamo  intorno  a ciò  S.  Tommaso.  Una  sostanza  può 
essere  perfetta  in  doppio  modo  : primieramente  per 
l'essere  a lei  proprio,  secondo  la  sua  specie.  Essendo 
quello  necessariamente  distinto  dall'  essere  delle  altre 
cose , la  perfezione , che  per  esso  compete  alla  crea- 
tura, dev'essere  difettiva,  e quasi  come  una  parte  della 
perfezione  , che  compete  alla  universalità  degli  enti. 
Vi  è però  anche  un'  altra  specie  di  perfezione , per 
effetto  della  quale  possono  trovarsi  in  una  sostanza 
le  perfezioni  delle  altre  ; e questa  è la  perfezione,  che 
conviene  al  conoscente  in  quanto  tale.  Imperocché 
la  conoscenza  è soltanto  possibile  per  questo,  che  la 
cosa  conosciuta  esista  in  certa  guisa  nel  conoscente  (1). 
Già  di  sopra,  riferendo  la  dottrina  del  Gaetano,  ab- 
biamo spiegato  il  modo  di  questa  esistenza  : aggiun- 
giamo ora  alcune  considerazioni  di  S.  Tommaso.  Egli 
distingue  una  doppia  mutazione,  secondo  che  nel  sub* 

(1)  Res  aliqua  invenitur  perfecta  dupliciter.  Uno  modo  secun- 
dum  perfectionem  sui  esse  , quod  ei  competit,  secundum  propriam 
speciem  ....  Invenitur  alius  modus  perfectionis  in  rebus  creatis, 
secundum  quod  perfectio,  quae  est  propria  unius  rei,  in  altera  re 
invenityr  : et  haec  est  perfectio  cognoscentis , in  quantum  est  co- 
gnoscens;  quia  secundum  hoc  aliquid  a eognoscente  cognoscitur,  quod 
ipsum  co‘gn i tu m aliqOo  modo  est  apud  cognoscentem.Et  ideo  in  3.  de 
Aniina  dicitur , animam  esse  quodammodo  omnia,  quia  nata  est 
omnia  cognoscere.  De  verit.  q.  t.  a.  ì. 
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bietto,  che  soggiace  alla  mutazione,  viene  accolta  la 
forma  di  un  altro,  o quando  all' essere  fisico  (reale),  o 
quanto  all'essere  spirituale  (ideale)  (1).  Alla  prima  spe- 
cie di  mutazione  sono  soggette  le  sostanze  materiali  in 
modo,  che  spesse  volte  non  possono  accogliere  l'essere 
di  un  altro,  senza  perdere  il  proprio.  La  conoscenza  si 
effettua  per  un'  immutazione  della  seconda  maniera  ; e 
questa  suppone  tanto  poco  la  mutazione  della  prima  spe- 
cie, che  essa  è tanto  più  perfetta,  quanto, più  la  esclude. 
Cosi  tra  i sensi  il  più  esteso  è la  vista,  perchè  la  muta- 
zione prodotta  nel  suo  organo  è minima  (2).  La  mente  al 
contrario  è capace  di  accogliere  in  sè  stessa,  per  mezzo 
della  conoscenza,  tutte  le  $ose,  e non  solamente  quanto 
ai  loro  fenomeni,  ma  anche  quanto  alla  loro  essenza; 
e ciò  per  la  sola  ragione,  che  essa  mente  è immuta* 
bile  quanto  alla  propria  sua  sostanza.  Questa  dottrina 
è così  profondamente  radicata  nella  Filosofia  degli 
Scolastici,  che  essi  da  questa  capacita  conoscitiva  dello 
spirito  sogliono  dedurre  la  immaterialità  o la  indistrut- 
tibilità del  medesimo  (3).  Si  vede  da  ciò  chiaramente  in 
qual  senso  gli  Scolastici,  dicevano  con  Aristotele,  avere 
la  nostra  natura  intellettuale  cioè,  quel  che  in  noi  è 
indistruttibile  ed  immortale,  1'  attitudine  di  potere  di- 
venir tutto;  e si  comprende  ancora  perchè  S.  Tommaso 
aggiunge  al  luogo  di  sopra  citato  : Laddove  ogni  crea- 

(1)  Est  duplex  immutatio,  una  naturalis  et  alia  spiritualis.  Na- 
turali quidem,  secundum  qnod  forma  immotantis  recipitur  in  im- 
mutato, secundum  esse  naturale;  sieut  calor  in  calefacto:  spiritualis 
autem,  secundum  quod  forma  immutanti  recipitur  in  immutato,  se- 
cundum esse  spirituale;  ut  forma  colori  est  in  pupilla,  quae  non  tit 
per  hoc  colorata.  SumnCa.  p.  l . q.  78.  a.  3. 

(*)  Ibid. 

(3)  S.  Thom.  S.p.l.  q.  75.  a.  5.  6.  Cont.  Gent.  1.  2.  c.  50.  c.  33. 
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tura,  in  virtù  dell'  essere  suo  proprio,  non  racchiude 
in  se,  che  una  parte  ben  piccola  della  perfezione  del- 
T Universo,  l'anima  ragionevole  abbraccia  colla  cono- 
scenza la  perfezione  di  tutto  1'  Universo. 

32.  Con  questo  rimane  altresì  spiegato  abbastanza 
in  che  senso  gli  Scolastici  attribuivano  al  principio  co- 
noscitivo una  certa  universalità  nell'essere.  Imperoc- 
ché con  questa  espressione  non  intendevano  altro,  che 
quella  costituzione  del  detto  principio,  in  virtù  di  cui 
esso  può  divenire  immagine  di  molti  altri  esseri,  acco- 
gliendo in  se  stesso  idealmente  e non  realmente  le 
specifiche  qualità  dei  medesimi.  Per  questa  ragione 
S.Tommaso  là,  dove  diceva  che  mentre  le  sostanze  non 
conoscitive  sono  ristrette  alla  propria  loro  forma,  le  co- 
noscitive possono  accogliere  in  se  anche  le  forme  di  al- 
tre cose,  soggiunge  immediatamente:  in  quanto  l'imma- 
gine (species)  del  conosciuto  è nel  conoscente;  e quindi 
da  questo  solo  deduce  che  le  sostanze  conoscenti  hanno 
una  maggiore  ampiezza  di  essere.  Tuttavia  quest'am- 
piezza non  conviene  alla  sostanza  intelligente  unica- 
mente perchè  in  essa  si  trovano  accolte  le  idee  di  altre 
cose;  imperocché  appunto  quella  facoltà  di  potere  ac- 
cogliere in  sé  medesimo  le  cose,  secondo  il  loro  essere 
ideale,  suppone  nell'essere  reale,  o nella  sostanza  del- 
l’ intelligente  una  perfezione,  la  quale  acconciamente 
si  può  denominare  ampiezza  dell'  essere.  Gli  Scolastici 
parlano  spesso  di  quella  virtù  mirabile,  onde  lo  spirito 
può  in  sé  medesimo  produrre  prontissimamente  le  si- 
miglianze  vive  d'innumerevoli  oggetti,  e di  appropriarsi 
amando  tutto  il  bene  e tutto  il  perfetto  , che  cono- 
scendo ha  appreso.  Per  questo  principalmente  dicono 
esser  l’uomo  un  microcosmo,  e l'immagine  del  suo 
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Creatore.  Conciossiachè,  come  Dio  è Hmmenso  oceano 
del r essere,  in  cui  è compresa  ogni  perfezione  da  lui 
creata  ; così  anche  la  mente  umana  può  considerarsi 
quale  oceano,  a cui  affluiscono  tutte  le  perfezioni  delle 
cose  create  (1). 

Ci  si  dica  adunque,  che  cosa  abbiano  di  comune 
queste  dottrine  scolastiche  cogli  errori  del  Panteismo 
di  sopra  accennati  ? E nondimeno  vi  avrà  forse  di 
quelli,  che  troveranno  nella  similitudine  teste  riportata 
un  nuovo  motivo  , onde  accagionare  gli  Scolastici , 
quasi  che  con  essa  si  volesse  intendere , che  quello 
stesso  spirito,  dal  quale  tutte  le  cose  ebbero  origine, 
esistendo  nell' uomo,  ed  in  questa  sua  esistenza  riflet- 
tendo sopra  sè  stesso,  raccogliesse  poi  tutto  di  nuovo 
in  sè  per  mezzo  dei  concetti.  Ma  di  grazia  quante 
cose  non  possono  trovarsi  nelle  espressioni  metafori- 
che , quando  le  si  spieghino  arbitrariamente,  e pre- 
scindendo affatto  dalle  intenzioni  di  coloro , che  le 
usarono?  Secondo  la  sentenza,  diffusamente  svolta  e 
precisamente  stabilita  dagli  Scolastici,  Dio  attinge  dal 
suo  essere  infinito  la  pienezza  delle  idee  delle  cose 


(1)  Ex  quo  apparet  mirabilis  ac  piane  divina  vis  intellectus 
producendi  in  se  actus  et  habitus,  hoc  est  vivas  imagines  omnium 
rerum,  quae  sunt  in  mundo  et  etiam  aliarum,  quae  non  sunt  in 
mundo.  Cognoscendo  vero  omnia  intellectus  quodammodo  fit  omnia 
et  trahit  ad  se  perfectionem  omnium  rerum  ....  Mirabilis  est  etiam 
vis  voluntatis,  quae  amando  omnia  bona,  praesertim  honesta,  tit  bona 
omni  bonitate.  Hinc  est,  ut  homo  praecipue  per  intellecturn  sit 
microcosmus;  quia  quot  species  rerum  sunt  in  mundo,  tot  possunt 
poni  intentionaliter  in  intellectu  : sit  etiam  imago  Dei;  quia  sicut 
Deus  est  pelagus  omnis  entitatis  et  perfectionis,  in  quo  primo  est 
omnis  entitas  et  perfectio , sic  intellectus  est  pelagus  secundariura, 
in  quod  a Deo  contluunt  omnes  pcrfectiones  obiectorum  et  rerum. 
Maurus  quaest.  4. 
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possibili,  ed  in  virtù  di  questo  medesimo  suo  essere 
possiede  Y illimitata  potenza  di  attuare  fuori  di  se 
quello  che  vuole.  L’anima  umana  al  contrario,  in  virtù 
del  suo  essere  spirituale,  non  ha  altro,  che  la  facoltà 
di  accogliere  in  se,  mediante  le  rappresentanze  intel- 
lettuali, ciò  che  Iddio  ha  creato.  Tutt’ altro  è perciò 
il  senso,  nel  quale  Iddio  viene  assomigliato  all'oceano, 
da  quello,  in  cui  a questo  viene  assomigliata  la  mente 
creata.  Ma  da  questa  similitudine  torniamo  alla  dot- 
trina, di  cui  propriamente  si  tratta. 

Giusta  la  Filosofia  panteistica,  una  sola  e medesima 
sostanza  esiste  in  innumerevoli  individui  ; i quali  non 
sono  che  manifestazioni  della  stessa  unica  sostanza,  ed 
in  ciò  si  fa  consistere  V universalità  dell'  essere  di  que- 
sta. Siccome  poi  lo  svolgimento  del  pensare,  per  questa 
Filosofia,  è lo  svolgimento  dell'essere,*  quindi  essa  vuole 
spiegare  l’origine  delle  cose  dall’Assoluto  per  modo, 
che  questo  pel  suo  pensare  venga  a manifestarsi  in 
maniera,  che  passi  ad  essere  tutto  ciò,  che  pensa.  La 
dottrina  degli  Scolastici  e converso  attribuisce  al  prin- 
cipio conoscente  una  certa  universalità  deH'cssere,  solo 
in  quanto  esso  accoglie  in  se  le  rappresentanze  di 
molte  cose.  La  qualità  nondimeno , che  per  questa 
ragione  dev’essere  attribuita  alla  sua  sostanza,  è,  giu- 
sta la  medesima  dottrina  , direttamente  opposta  a 
quella,  in  virtù  della  quale  le  cose  conosciute  dovreb- 
bero originarsi  dalla  sostanza  stessa  del  conoscente. 
Imperocché  , per  ripeterlo  ancora  una  volta,  1'  unica 
ragione,  per  la  quale  lo  spirito  è capace  di  accogliere 
in  se  l’essere  ideale  delle  cose,  si  è,  perchè  la  sua 
sostanza  può  bensì  essere  creata  od  annichilata,  ma 
non  può  giammai  essere  trasformata  in  un'  altra  ; e 
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la  ragione  unica  , per  la  quale  in  Dio  sono  tutte  le 
cose  esistenti  e possibili  in  un  modo  ideale  , si  è , 
perchè  nulla  nè  in  lui,  nè  di  lui  può,  in  modo  reale, 
divenire  altro  da  quello  che  è. 

CAPO  IL 

DELLA  QUALITÀ  DELLE  RÀPFRESENTANZE  INTELLETTUALI. 

j 

Avendo  esposto  i principii , che  dagli  Scolastici 
vengono  stabiliti  intorno  alla  conoscenza , ci  è ora 
mestieri  considerare,  insieme  con  loro,  le  rappresen- 
tanze, nelle  quali  si  svolge  il  nostro  pensare,  per  de- 
terminare le  qualità  che  di  fatto  in  esse  si  ritrovano; 
stantechè  esaminate  prima  queste  colla  possibile  esat- 
tezza, potremo  poscia  utilmente  rivolgerci  alle  ricerche 
intorno  all’  origine,  alla  contenenza  ed  al  valore  delle 
medesime  rappresentanze. 


I. 

Della  diversità  delle  rappresentanze  intellettuali 
dalle  rappresentanze  sensibili . 

33.  Noi  non  pensiamo  soltanto  le  sostanze  sopras- 
sensibili,  esistenti  fuori  degli  oggetti  sensibili,  come 
p.  e.  i puri  spiriti;  ma  negli  oggetti  sensibili  stessi 
pensiamo  qualche  cosa,  alla  quale  non  giunge  il  senso. 
Imperocché  tutto  quello  che  percepiamo  col  senso,  p. e. 
la  durezza,  l'odore,  la  dolcezza,  il  colore,  la  figura,  lo 
pensiamo  non  come  fente  stesso,  ma  come  qualche 
cosa  che  è nell' ente;  come  quello,  per  cui  l'ente  è 
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a noi  percepibile  ed  a noi  si  manifesta.  Sia  pure  che 
quello  a cui  arriva  il  senso  sia  soggetto  a svariate  mu- 
tazioni, la  mente  non  cessa  per  questo  di  riconoscere 
T ente  come  il  medesimo.  Da  ciò  stesso,  che  essa 
considera  le  diverse  impressioni,  ricevute  dal  senso, 
come  effetti  delle  mutazioni,  acuì  soggiace  l'ente,  si 
vede  chiaramente  che , oltre  le  cose  percepite  dal 
senso,  la  mente  pensa  dell'ente,  o piuttosto  nell'ente 
qualche  altra  cosa,  cioè  qualche  cosa  di  permanente, 
che  viene  bensì  alterato,  ma  per  modo,  che  si  distin- 
gua l'essere  ( la  sostanza)  dai  variabili  fenomeni  (gli 
accidenti  ).  , 

Vero  è,  che  noi,  accorgendoci  essere  cessati  certi 
fenomeni,  giudichiamo  che  anche  l'essere  proprio  o 
la  sostanza  dell’  ente  sia  scomparsa  ; ma  da  ciò  siegue 
bensì , che  noi  consideriamo  questi  fenomeni  come 
inseparabili  dalla  sostanza,  non  già,  che  noi  li  riguar- 
diamo come  la  sostanza  stessa  deirente.  Se  vediamo 
p.  e.  una  pianta  appassita,  giudichiamo  che  essa  abbia 
perduto  l’essere  proprio  della  pianta,  la  forza  vitale, 
e che  ben  presto  si  ridurrà  in  polvere.  Noi  giudi- 
chiamo così,  perchè  in  essa  pianta  appassita  non  tro- 
viamo più  alcuna  proprietà,  che  il  senso  percepisce 
nelle  piante  vivaci;  ma  queste  proprietà  percettibili  dal 
senso  e svanite  nella  pianta,  noi  non  le  consideriamo 
. come  il  principio  vitale  stesso,  ma  come  effetti  e fe- 
nomeni del  medesimo.  Quinci  si  può  facilmente  in- 
ferire che  noi  non  solamente,  oltre  ciò  che,  per  mezzo 
del  senso,  conosciamo  delle  cose,  pensiamo  anche  la 
loro  sostanza  ; ma  che  i fenomeni  stessi  si  distinguono 
da  noi  in  essenziali  e non  essenziali,  secondo  la  re- 
lazione che  hanno  colla  sostanza. 
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Le  qualità,  lo  stato,  i fenomeni  d’un  ente  pos- 
sono soggiacere  a molteplici  mutazioni,  senza  che  in 
esso  si  debba  ammettere  una  mutazione  quanto  alla 
sostanza;  la  quale  noi  continuiamo  a tenere  per  la  me- 
desima. Parimente  osserviamo  in  molti  individui  molte- 
plici differenze;  e ciò  non  ostante  noi  li  pensiamo  tutti 
nel  medesimo  concetto  ; in  quello  cioè  di  una  es- 
senza comune,  che  li  abbraccia  tutti.  Queste  rappre- 
sentanze o concetti  sono  universali , cioè  tali , che 
T obbietto  per  esse  rappresentato  possa  essere  real- 
mente moltiplicato;  o,  con  altre  parole,  che  il  con- 
tenuto di  quel  concetto  possa  essere  comune  a molti. 

34.  Per  mezzo  di  cosiffatte  rappresentanze  o con- 
cetti'universali,  lo  spirito  pensa  non  pure  le  sostanze, 
che  solo  F intelletto  attinge,  ma  anche  le  qualità,  lo 
stato  ed  i fenomeni , che  sono  oggetti  percepiti  dal 
senso.  Anche  questi  si  distribuiscono  da  lui  in  generi 
e specie,  ed  in  essi  altresì  si  distingue  l’essenziale  dal 
contingente.  Tuttavia  neppure  questi  concetti  univer- 
sali si  acquistano  per  l’intuizione  sensitiva;  anzi  è cosa 
manifesta,  che  essi  sono  parto  delle  facoltà  conoscitive 
superiori.  Conciossiachè  il  senso  non  può  conoscere 
altro , che  i fenomeni  di  cose  individuali  ; cui  però 
percepisce  con  tutte  quelle  contingenze,  colle  quali 
esse  esistono  realmente.  Esso  non  può  percepirle  se 
non  gli  sono  presenti;  mercecchè  per  percepirle,  fa 
d’uopo  che  esse  medesime,  o mediatamente  o im- 
mediatamente, influiscano  sopra  di  lui;  e per  questa 
ragione  egli  non  attinge  l'oggetto  separatamente,  ma 
nel  concorso  di  molte  altre  cose , che  nella  realtà 
lo  circondano.  La  facoltà  intuitiva  interna,  ossia  la 
fantasia , non  dipende  dalla  presenza  dell’  oggetto  : 


Digitized  by  Google 


DELLE  RAPPRESENTANZE  INTELLETTUALI.  169 

10  intuisce  libero  e separato  da  tutto  il  resto;  ma  lo 
intuisce  sempre  nella  sua  individualità,  e perciò  ve- 
stito delle  particolari  condizioni,  senza  le  quali  nes- 
suno individuo  può  esistere.  Oltre  la  fantasia  e la 
memoria,  dobbiamo  ammettere  nel  senso  interiore 
anche  dei  bruti  una  certa  facoltà  di  giudicare  (vis 
aestimativa) . Imperocché  i bruti  cercano  ed  avversano 
alcune  cose,  non  già  perchè  queste  influiscano  sopra 

11  senso  in  un  modo  piacevole  o dispiacevole  ; ma 
perchè  sono  loro  utili  ovvero  dannose.  La  pecora  non 
fugge  il  lupo  , perchè  gli  è disgradevole  il  suo  co- 
lore o la  sua  figura  , ma  perchè  lo  teme  come  suo 
nemico;  nè  la  rondinella  raccoglie  il  fango  perchè  se 
ne  diletta,  ma  perchè  il  fango  le  è necessario  per  fare 
il  nido  (1).  Con  ragione  dunque  si  è osservato,  che  i 
bruti  debbono  avere  alcune  rappresentanze,  per  mezzo 
delle  quali  riconoscono  le  cose  individue  di  una  certa 
specie , di  quella  specie  cioè , che  essi  ricercano  od 
avversano.  - Queste  rappresentanze  si  denominarono 
immagini  comuni  (universalia  sensus).  Pertanto  questa 
conoscenza  si  può  sufficientemente  spiegare  colla  si- 
miglianza  dei  fenomeni,  la  quale  ha  luogo  tra  le  cose 
che  percepisce  il  senso,  e quelle  che  vengono  ritenute 
dalla  immaginazione  ; ma  quello  che  viene  rappresen- 
tato dall'  immaginazione  è sempre  una  cosa  indivi- 
duale (2).  Da  tutto  ciò  che  abbiamo  detto  si  deduce, 
la  differenza  tra  le  rappresentanze  intellettuali  e le 
sensitive  consistere  in  ciò,  che  i sensi  non  percepi- 
scono, che  T individuale,  e questo  soltanto  quanto  agli 

(!)  Cf.  S.  Tliom.  S.  p.  1.  q.  78.  a.  4. 

(*)  Maurus.  Quaest.  pliil . q.  34. 


170  TRATTATO  PRIMO 

esterni  fenomeni  ; laddove  V intelletto , oltre  i"  feno- 
meni , pensa  la  sostanza  , e questa  come  quelli  per 
mezzo  di  concetti  universali  (1). 

II. 

Rilevanza  dei  concetti  universali  per  la  Scienza . 

35.  Mentre  tutto  ciò,  che  vien  percepito  dai  sensi, 
è soggetto  a mutazione;  quello  che  negli  esseri  viene 
percepito  per  mezzo  dei  concetti  permane  invariabil- 
mente lo  stesso  : e benché  quegli  esseri  cessino  di 
esistere,  non  cessa  per  questo  la  verità,  che  fu  in  essi 
dal  concetto  appresa.  Questa  verità  consiste  prima- 
mente nella  convenienza  degli  elementi  (caratteri)  rac- 
chiusi nel  concetto  ; e come  tale  essa  è il  principio 
dell' interna  possibilità  dell1  ente.  Ma  siccome  il  con- 
cetto non  è altro , che  la  espressione  della  essenza 
dell'  ente  ; si  conosce  quindi  da  esso  anche  ciò,  che 
necessariamente  è neirente  quando  esiste  realmente, 
e ciò  che  in  esso  può  essere  e non  essere.  Così  dal 
concetto  dell’ uomo,  come  essere  sensitivo  e razionale, 
noi  giudichiamo  quali  siano  le  proprietà  e facoltà,  senza 
le  quali  egli  non  può  affatto  sussistere,  e quali  altre 

(t)  Sensus  non  apprehendit  essentias  rerum,  sed  exteriora  ac- 
cidentia  tantum:  similiter  neque  imaginatio,  sed  apprehendit  soltim 
similitudines  corporum.  Intellectus  autem  solus  apprehendit  essen- 
tias rerum:  unde  in  3.  de  Anima  dicitur  (text.  46),  quod  obiectum 
intellectus  est  quod  quid  est.  S . Thom.  S.  p.  \.  q.  57.  a.  I. 

Sensus  non  est  cognoscitivus,  nisi  singularium:  cognoscit  enim 
omnis  sensitiva  potentia  per  species  individuales,  cum  recipiat  spe- 
cies  rerum  in  organis  corporalibus:  intellectus  autem  est  cognoscitivus 
universalium.  Coni.  Gent.  I.  2.  c.  60.  Cf.  Summam.  p.  1.  q.  12. 
a.  4.  — q.  85.  a.  1.  et  3.  — p.  1.  2.  q.  29.  a.  6 . — Suarez.  De  Anima, 
l.  4.  c.  3.  dub . 3.  et  cap.  4. 
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possano  o non  possano  a lui  convenire.  Il  fine  ezian- 
dio , e quindi  la  perfezione  , alla  quale  può  e deve 
arrivare  Tuomo,  si  conosce  dalla  sua  essenza.  In  que- 
sta maniera  la  verità,  manifestataci  dai  concetti,  ab- 
braccia non  solamente  le  leggi  dell1  attualità  od  esi- 
stenza ; ma  anche  la  norma  della  perfezione  delle 
cose.  Il  complesso  di  queste  verità  costituisce  Tessere 
ideale  degli  enti;  il  quale  precede  la  reale  loro  esi- 
stenza, e permane  eternamente  ed  immutabilmente, 
anche  quando  quelli  cessano  di  sussistere.  Perciò  co- 
stumano gli  Scolastici  di  asserire  che,  mediante  i con- 
cetti universali , la  realità  contingente , imperfetta  e 
soggetta  ad  una  continua  mutazione,  è da  noi  contem- 
plata nel  lume  delT  immutabile , del  necessario  e del 
perfetto . 

36.  Ma  perchè  mai  gli  Scolastici  attribuiscono 
quella  conoscenza  delTessenziale  e del  ' necessario,  la 
quale  è propria  delT  intelletto,  agli  universali,  cioè  ai 
concetti  generali?  Non  si  trova  forse  negli  enti  qual- 
che cosa  , che  sia  essenziale  ad  essi  in  quanto  sono 
individui?  Si  dice  spesso  che  gli  enti  di  una  mede- 
sima specie  , in  tutto  ciò , che  loro  è essenziale , si 
distinguono  tra  loro  soltanto  quanto  al  numero  ; o , 
per  dirlo  con  altre  parole,  che  tutto  ciò,  che  rispetto 
alla  specie  è contingente  , sia  pur  contingente  ri- 
spetto agT  individui,  cioè  rispetto  alla  singolare  loro 
sostanza.  Se  questo  fosse  così  in  istretto  senso , il 
concetto*  della  specie  s immedesimerebbe  col  concetto 
dell’ individuo  della  stessa  specie;  e Pietro  p.  e.  po- 
trebbe perdere  tutto  ciò , in  che  si  differenzia  dagli 
altri  uomini , senza  cessare  di  essere  non  solamente 
uomo , ma  anche  Pietro.  Questo  nondimeno  non  si 


TRATTATO  PRIMO 


172 

può  concedere.  Quand'anche  ciascun  determinato  uo- 
mo non  avesse,  come  ha  di  fatto,  quelle  facoltà  dello 
spirito,  quelle  qualità  del  corpo,  quei  costumi,  quella 
lingua,  quelle  usanze,  tutte  insomma  quelle  proprietà, 
secondo  le  quali  noi  lo  distinguiamo  dagli  altri  uomini, 
ma  in  lui  fossero  tutte  diverse;  egli  non  cesserebbe  per 
ciò  di  essere  quello  stesso  uomo,  e nessun  altro.  Certo 
l’essenza  d’un  individuo  non  racchiude  in  se  altri  at- 
tributi, se  non  quelli,  che  sono  proprii  della  specie. 
Ciò  non  ostante,  fa  d’  uopo  concepire  in  lui  un  certo 
che,  senza  del  quale  egli  non  potrebbe  essere,  ed  il 
quale  non  può  essere  in  verun<  altro;  il  che  è ap- 
punto quello,  per  cui  riceve  la  individuale  sua  con- 
cretezza. Yi  è dunque  negli  individui  qualche  cosa, 
che  ad  essi  è essenziale,  in  quanto  essi  sono  individui. 
Ma  lo  conosciamo  noi  cotesto?  Lo  conosciamo  certa- 
mente, in  quanto  intendiamo  che  un  ente  individuale, 
sebbene  possa  avere  comune  con  altri  la  sua  natura, 
ed  essere  loro  perfettamente  eguale  , deve  tiittavolta 
necessariamente  avere  un  essere  tutto  proprio  a lui 
solo  , e non  comune  ad  altri.  Perciò  è diverso  il 
concetto , con  cui  pensiamo  la  sostanza  dell’  indivi- 
duo , dal  concetto  della  specie  ; giacche  con  quello 
concepiamo  ciò  , che  si  racchiude  in  questo , come 
cosa  sussistente,  e conseguentemente  uniamo  in  esso 
colla  rappresentanza  della  natura  comune  quella  del- 
l'essere proprio.  Questo  essere  intanto  non  è da  noi 
conosciuto  in  modo , da  intendere  che  cosa  sia  in 
se  pei  singoli  individui , sicché  per  esso  li  potes- 
simo distinguere.  Anzi  è verissimo  che  noi  distinguia- 
mo gli  enti  della  stessa  specie,  secondo  quello,  che 
in  essi  è contingente;  e che  nel  caso,  che  in  più  enti 
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tutte  le  contingenze  fossero  eguali , noi  non  li  po- 
tremmo distinguere , se  non  pel  numero.  Ciò  non 
ostante  noi  ben  comprendiamo,  che  essi  non  sarebbero 
distinti  quanto  al  numero , se  ciascuno  non  avesse 
l’essere  suo  proprio,  in  cui  s' inchiude  quello,  che  a 
ciascheduno  è essenziale,  e che  non  è racchiuso  nel 
concetto  della  specie. 

Con  tutta  ragione  adunque  si  dice  che  la  cono- 
scenza, che  noi  abbiamo  degl’  individui  come  tali,  è 
imperfetta;  perchè  si  aggira  soltanto  intorno  a quello, 
che  in  loro  è contingente  e mutabile  (1).  La  ragione 
tuttavia,  per  la  quale  noi  non  conosciamo  l’essere  pro- 
prio di  ciascheduno  ente  come  è in  sè,  e quindi  non 
percepiamo  la  sostanza  delle  cose,  se  non  mediante 
le  rappresentanze  universali , è riposta  in  ciò , che 
noi  conosciamo  le  cose  solo  per  mezzo  dei  loro  feno- 
meni, deducendo  da  questi  la  loro  sostanza.  Se  in 
vece  il  nostro  intelletto  potesse  vedere  la  sostanza  , 
come  Tocchio  vede  i fenomeni,  potremmo  conoscere 
in  ,sè  stessi  e la  qualità  essenziale  e l’essere  essenziale 
delle  cose,  e distinguere  queste  secondo  l’elemento  es- 
senziale della  loro  individualità. 


(1)  Cognitio,  qua  de  re  cognoscatur  quid  per  accidens  et  mu- 
tabililer  sit,  non  autem  quid  sit  per  se,  necessario  ac  immutabilifer, 
est  valde  imperfecla;  sed  inteilectus  de  singularibus  soluto  penetrat, 
quid  sint  per  accidens  et  mutabiliter,  non  autem,  quid  sint  per  se 

ac  necessario Non  potest  singolare  per  se  dislincte  cognosci, 

nisi  penetretur  distincte  eius  singul&ritas,  perquain  per  se  differtab 
aliis  singularibus;  sed  rion  penetramus  distincte  singuiaritatem,  per 
quam  unum  giugulare  perse  differì  ab  aliis;  ergo  non  possumus  singu- 
laria  per  se  distincte  cognoscerc,  . . . formando  descriptionem  per  se 
convenientem  tali  subiecto,  ita  ut  non  possit  illi  non  convenire.  Mau • 
rus.  Quaest.  phil.  quaest.  26. 
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37.  Di  qui  nasce  naturalmente  la  questione  in- 
torno alla  perfezione  o imperfezione  della  conoscenza 
per  mezzo  degli  universali.  Gli  Scolastici  la  risolvono 
nel  modo  seguente  (1).  Se  il  conoscere  per  mezzo  di 
concetti  universali  valesse  Io  stesso,  che  apprendere 
con  un  solo  atto  conoscitivo  molte  cose  non  solamente 
secondo  quello,  che  a tutti  c comune,  ma  eziandio 
secondo  quello,  che  a ciascuno  di  essi  è proprio,  non 
potrebbe  recarsi  in  dubbio,  che  questo  modo  di  co- 
noscere sarebbe  sommamente  perfetto.  Noi  conosciamo 
p.  e.  l'aquila,  il  leone*  il  serpente  ed  il  resto  degli  ani- 
mali, ciascheduno  per  una  rappresentanza  propria  e 
particolare.  Ma  se  noi  avessimo  un  concetto,  pel  quale 
apprendessimo  distintamente  non  solo  quello,  che  è 
comune  a tutti  gli  animali,  ma  anche  quello,  che  è 
proprio  a ciascheduna  specie,  questa  conoscenza  sa- 
rebbe più  perfetta,  che  quella  che  a noi  è naturale. 
Si  ammira  perciò  come  una  prerogativa  delle  menti 
sublimi,  che  esse  con  un  solo  sguardo  conoscano  nei 
supremi  principii  ciò  , che  altri  debbono  con  molta 
fatica  dedurne  paratamente.  Questo  esempio  ci  può 
anche  servire  per  intendere,  in  qualche  guisa,  il  modo 
* di  conoscere  , che  dobbiamo  attribuire  a Dio.  Iddio 
conosce  tutto  il  conoscibile  ; ma  in  lui  non  può  es- 
sere nè  molti plicità  di  rappresentanze,  nè  qualunque 
siasi  mutazione  di  atto. 

Se  poi  conoscere  per  mezzo  di  concetti  universali 
significa,  che  apprendiamo  nelle  cose,  che  conosciamo, 
non  il  particolare , ma  soltanto  ciò , che  ad  esse  è 
comune;  allora  la  nostra  conoscenza  è tanto  più  im- 

(1)  Maurus.  Ibid.  q.  25. 
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perfetta,  quanto  è più  universale.  Chi  per  esempio  co- 
nosce tutti  gli  esseri  sensitivi , soltanto  col  concetto 
della  sensitività,  e perciò  non  distingue  le  specie  di 
uomo  e di  bruto;  costui  senza  dubbio  conosce  molto 
imperfettamente.  Come  dunque  la  conoscenza  sa- 
rebbe perfettissima,  se  dell'essere  avessimo  un  con- 
cetto tale,  che  per  esso  conoscessimo  non  pure  l'es- 
sere in  se  , ma  anche  tutte  le  specie  dell’  essere , e 
tutti  gli  enti  che  esistono  ; così  l’ infimo  di  tutti  i 
concetti  intellettuali  è quello,  pel  quale  conosciamo 
Tessere,  come  ciò,  che  è comune  a tutti  gli  enti: 
perchè  con  siffatto  concetto , non  conosciamo  altro 
di  loro,  se  non  che  essi  sono  qualche  cosa.  L'avere 
delle  rappresentanze  universali  è una  prerogativa , 
che  ha  1'  intelletto  sopra  del  senso  , il  quale  non 
potendo  in  nessun  modo  abbracciare  più  oggetti  con 
una  sola  rappresentanza , ha  bisogno  per  ogni  es- 
sere singolare  di  una  singolare  rappresentanza.  Ma 
alla  conoscenza , che  noi  abbiamo  per  mezzo  degli 
universali , è inerente  una  doppia  imperfezione.  La 
prima  consiste  in  ciò,  che  pensiamo  le  specie  degli 
enti  con  diTersi  concetti  ; e perciò  abbiamo  bisogno 

di  una  moltitudine  di  concetti  universali.  L'altra  im- 

» 

perfezione  si  è,  che  i concetti  ci  rappresentano  sol- 
tanto la  specie,  e non  nello  stesso  tempo  gT individui, 
secondo  il  loro  costitutivo  essenziale. 

38.  Ora  da  questo  appunto  siegue,  come  inoltre 
osservano  gli  Scolastici,  che  non  il  singolare,  ma  l'u- 
niversale sia  l'obbietto  proprio  della  scienza.  Poniamo 
che  il  nostro  intelletto  conoscesse  dell’  ente  indivi- 
duale, i cui  fenomeni  percepisce  il  senso,  l'essenza, 
senza  formarsene  un  concetto  universale.  Questo  con- 
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cetto  singolare,  riferendoci  l'essenza,  sarebbe  superiore 
a tutte  le  percezioni  sensitive,  colle  quali  non  cono- 
sciamo del  singolare,  che  i soli  fenomeni.  Tuttavia 
con  tali  concetti  singolari  non  potremmo  arrivare  alla 
scienza,  che  cerchiamo.  Perocché,  tanto  nella  scienza 
teoretica,  quanto  nella  pratica,  noi  non  vogliamo  sola- 
mente conoscere  quello,  che  p.  e.  è essenziale  a questo 
od  a quell'uomo,  ma  ciò  che  è essenziale  a tutti  gli  uo- 
mini, affine  di  potere  avere  con  ciò  varie  conoscenze 
intorno  a tutti  gl'individui  umani,  prima  di  conoscerli 
per  esperienza.  Di  più,  la  nostra  mente  non  resta  ap- 
pagata colla  conoscenza  degl'  individui;  anzi  la  sua  più 
viva  inclinazione  é rivolta  appunto  a conoscere  il  tutto, 
ed  ogni  particolare  nella  sua  relazione  col  tutto,  cioè 
l'ordine  di  tutto  l'essere.  Ora  questo  le  si  rende  pos- 
sibile solamente  col  conoscere  le  specie  ed  i generi 
degli  enti.  Adunque,  senza  i concetti  universali,  non 
si  avrebbe  un  conoscere  a priori , ma  soltanto  un 
conoscere  a posteriori;  e nella  massa  delle  conoscenze 
a posteriori  non  sarebbe  mai  possibile  d' introdurre 
l'ordine.  Con  tutta  ragione  adunque  si  dice,  che  sol- 
tanto F universale  delle  cose  può  essere  obbietto  pro- 
prio della  scienza;  e l'individuale,  conosciuto  dall'e- 
sperienza , non  può  esserlo  , se  non  in  quanto  lo 
consideriamo  nel  lume  dell'  universale. 

In  questa  maniera  però  anche  i fenomeni  delle 
cose  appartengono  alla  scienza.  Essa  non  ricerca  p.  e. 
qual  moto  abbia  avuto  luogo  ; ma  sì  bene  secondo 
quali  leggi  si  muove  quello,  che  si  muove  (1).  Yale 
a dire  essa  investiga  non  solamente  le  leggi  di  tutto 

(1)  S.  Tliom.  S.  p.  1.  q.  84.  a 1.  ad  3. 
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l’essere,  affine  di  conoscere  ciò,  che  ò permanente 
nelle  cose,  ma  eziandio  le  leggi  del  successivo  avvi- 
cendarsi dei  fenomeni  delle  cose,  per  comprendere 
ciòj  che  in  esse  è variabile.  Nella  scienza  poi  non  si 
tratta  di  conoscere  solo  ciò,  che  è e che  avviene, 
ma  altresì  ciò,  che  può  e deve  avvenire;  ciò,  che  può  e 
deve  farsi  da  noi  stessi;  imperocché  noi  non  cerchiamo 
solamente  di  conoscere  bordine  delle  cose  per  contem- 
plarlo, ma  ancora  per  operare  secondo  le  leggi,  che 
in  esse  rilucono.  Ma  siccome  la  nostra  conoscenza 
teoretica  sarebbe  ristretta  alla  cerchia  dell'esperienza, 
e mancante  sempre  di  armonia  e di  unita , se  non 
conoscessimo  altro,  che  il  singolare;  così  senza  le  co- 
noscenze universali,  ci  sarebbe  impossibile  l' investi- 
gare le  leggi  dell'  ordine  morale , e la  relazione  che 
con  esso  debbo  avere  tutto  il  nostro  operare.  L'ap- 
petito e l'operare  degli  esseri  irragionevoli  viene  or- 
dinato per  ciò , che  la  conoscenza , che  essi  hanno 
delle  cose  per  mezzo  del  senso,  è accompagnata  dal- 
l’istinto. Ora  se  il  volere  e l'operare  dell'uomo  libero 
dev’  essere  diretto  dalla  conoscenza  intellettuale , ciò 
non  sarebbe  possibile,  quando  esso  uomo  non  fosse 
capace  di  giudicare  i singoli  casi  particolari,  secondo 
le  leggi  universali.  Se  non  si  conoscesse  l'universale 
tanto  della  vita  dell’  individuo,  quanto  di  quella  dei 
popoli,  sarebbe  tolta  ogni  previdenza  e prudenza,  ogni 
giustizia  e sapienza. 

E noto  che  principalmente  la  scuola  gunteriana  . 
si  adombrò  di  alcune  proposizioni  insegnate  dagli  Sco- 
lastici intorno  agli  universali,  e credette  di  trovare  in 
esse  quella  smoderata  stima  del  concetto,  la  quale,  se- 
condo il  Giinther,  è sorgente  di  ogni  sorta  di  errori. 

12 
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Nel  decorso  delle  nostre  ricerche  saremo  obbligati  di 
toccare  i punti  particolari  di  questa  accusa;  e però 
ci  facciamo  lecito  differirne  a quel  tempo  l’esame. 

III. 

Dei  concetti  proprii  ed  improprii. 

39.  Gli  Scolastici  distinguono  tre  modi  di  cogni- 
zione. In  ogni  cognizione  il  conosciuto  dev’ esser  con- 
giunto col  conoscente  in  modo,  che  sia  come  la  for- 
ma, per  cui  si  attua  la  facolta  conoscitiva.  Il  primo 
modo  di  cognizione  dunque  si  è,  quando  l'obbietto 
/ secondo  la  sua  sostanza  è congiunto  col  subbietto;  e 
questo  modo  di  conoscere  appellano  gli  Scolastici,  co - 
gnosci  per  essentiam , ossia  per  praesentiam . In  questo 
modo  conosce  l' intelletto  l’ atto  suo  conoscitivo  ; e 
l’occhio,  almeno  giusta  la  dottrina  di  S.  Tommaso, 
la  luce.  Quando  poi  l'obbietto  non  può  essere  forma 
conoscitiva  secondo  la  sua  sostanza,  può  ben  esserlo 
secondo  la  sua  simiglianza,  ossia  mediante  la  specie. 
Siffatta  specie  poi  possiamo  riceverla  immediatamente 
dall’obbietto  stesso,  come  p.  e.,  quando  percepiamo 
i corpi  che  sono  intorno  a noi  ; e questo  secondo 
modo  di  conoscere  chiamano  gli  Scolastici , per  prò - 
priam  spederà  cognoscere.  Il  terzo  modo  ha  luogo , 
quando  la  rappresentanza  non  ci  viene  dall'  obbietto 
stesso,  ma  da  un  altro,  p.  e.  quando  conosciamo  una 
cosa  mediante  lo  specchio,  od  una  pittura;  e questo 
è conoscere  per  speciem  non  propriam,  seu  alienam  (1). 

Non  solamente  nel  primo,  ma  anche  nel  secondo 

(1)  S.  Thom.  S.  p.  1.  q.  56.  a.  3. 
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modo  si  conosce  l'obbietto  per  se  stesso,  ossia  imme- 
diatamente. Imperocché  allora  soltanto  si  dice  , che 
conosciamo  una  cosa  non  per  sé  stessa,  ma  per  mezzo 
di  un'altra,  quando  conosciamo  prima  quest' altra,  e 
poi,  in  virtù  di  essa,  quella  prima.  Ora  ciò  non  ha  luogo 
nel  secondo  modo  di  cognizione,  di  sopra  accennato. 
Perocché  sebbene  essa  si  ottenga  mediante  la  specie, 
noi  tuttavia  non  conosciamo  prima  la  specie  e da  essa 
l'obbietto.  La  specie  conoscitiva  è la  causa  determi- 
nante, ossia  formale,  dell'atto  conoscitivo;  ed  essa  stessa 
non  viene  conosciuta  affatto,  od  almeno  non  da  prima. 
Siccome  l'occhio,  per  vedere  un  albero,  non  ha  bi- 
sogno di  vedere  prima  l' immagine,  per  cui  lo  vede; 
così  l’intelletto,  per  concepire  l'albero, non  ha  bisogno 
di  conoscere  prima  la  rappresentanza,  per  cui  lo  con- 
cepisce: per  poter  conoscere  questa,  fa  d'uopo  che  ri- 
fletta sopra  la  conoscenza  già  avuta. 

40.  Per  cause  accidentali  può  avvenire,  che  la  co- 
noscenza immediata  sia  meno  vivace  e meno  distinta; 
ma  di  natura  sua  essa  è perfetta.  L'occhio  sano  perce- 
pisce pienamente  un  corpo  visibile  e sufficientemente 
illuminato.  La  conoscenza  mediata  al  contrario  può  es- 
sere imperfettissima  non  pure  per  causa  accidentale, 
ma  di  natura  sua.  Così  per  mezzo  d’ una  buona  dipin- 
tura l’occhio  acquista  una  immagine  dell'oggetto  quasi 
tanto  perfetta,  quanto  sarebbe  quella  che  avrebbe,  ri- 
guardando l'oggetto  medesimo;  ma  dall'ombra  l'occhio 
anche  più  acuto,  e nel  meriggio  stesso,  non  ricaverà 
altro,  che  gli  esterni  lineamenti  del  corpo.  La  perfe- 
zione della  conoscenza  mediata  dipende  dunque  gene- 
ralmente dal  modo  più  o meno  perfetto,  nel  quale  un 
obbietto  si  manifesta  per  mezzo  di  un  altro. 
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Affinchè  una  cosa  si  manifesti  per  un'  altra , è me- 
stieri che  l'una  abbia  una  relazione  coll'altra;  e ben- 
ché tali  relazioni  possano  esser  moltiplici,  tuttavia  qui 
si  considera  precipuamente  quella  della  causa  e dell'ef- 
fetto.  Si  conosce  dunque  in  primo  luogo  una  cosa  da- 
gli effetti  che  produce  in  sè  stessa;  e questi  si  chiamano 
fenomeni,  in  opposizione  alla  sostanza,  che  per  essi  si 
manifesta.  Gli  effetti,  che  una  cosa  produce  fuori  di  sè, 
possono,  come  accade  nella  generazione,  essere  della 
stessa  specie,  ed  allora  si  conosce  dagli  effetti  la  causa, 
quanto  alla  sua  sostanza,  colla  stessa  perfezione,  colla 
quale  si  conoscono  gli  effetti.  Ma  se  questi  non  sono 
della  stessa  specie,  la  causa  per  essi  non  si  manifesta, 
se  non  più  o meno  imperfettamente;  e di  essa  non 
acquistiamo  concetti  proprii,  ma  solamente  analoghi . 

41.  Ma  quali  sono  le  rappresentanze,  che  si  dicono 
analoghe?  Aristotele  comincia  la  sua  logica  (1)  coll'os- 
servare,  che  delle  cose,  da  noi  significate  collo  stesso 
nome,  alcune  non  hanno  comune  che  il  nome,  altre 
poi  anche  ciò,  che  col  nome  viene  espresso.  Cosi,  p.  e., 
chiamiamo  ente  sensitivo  tanto  l'uomo,  quanto  il  leone, 
perchè  ciò,  eh' è inchiuso  nel  concetto  di  ente  sensiti- 
vo, conviene  sì  all'uno  come  all'altro . Questo  tuttavolta 
non  avviene,  quando  diamo  agli  astri  il  nome  di  certi 
animali.  In  mezzo  a questi  nomina  aequivoca  et  univoca 
stanno  i nomina  analoga , perchè  ciò,  che  uno  di  questi 
nomi  esprime,  ritrovasi  in  qualche  modo  in  tutte  le  co- 
se, che  con  esso  vengono  chiamate,  sebbene  non  alla 
guisa  medesima  (2).  Pertanto  che  da  noi  si  dia  il  nome 

0 

(1)  De  pracdicamentis. 

(2)  Iste  modus  communitatis  medius  est  inter  puram  aequivoca* 
tionemet  simplicem  univocationem:  neque  enim  in  bis,  quae  analogice 
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di  animali  ad  alcuni  astri,  e lo  stesso  nome  proprio  a 
più  individui  umani,  ciò  è una  comunanza  di  nome 
affatto  arbitraria;  ma  quando  appelliamo  sano  non  so- 
lamente il  corpo,  ma  anche  il  cibo  ed  il  colore  del  viso, 
allora  trasferiamo  bensì  un  nome,  ma  questo  trasferi- 
mento non  è arbitrario;  mercecchè  appelliamo  sano  il 
colore  del  viso,  perchè  è segno  della  sanità,  ed  il  cibo, 
perchè  conferisce  a mantenere  sano  il  corpo,  quan- 
tunque quello  che  rende  sani  il  colore  ed  il  cibo,  sia 
diverso  da  quello,  per  cui  è sano  il  corpo. 

Se  più  cose  vengano  designate  analogicamente  colla 
medesima  denominazione,  fa  d'uopo  che  tutte  queste 
cose  abbiano  relazione  con  un’altra,  con  quella  cioè,  il 
cui  concetto  si  ritrova  in  tutte,  e ad  essa  il  nome  co- 
mune deve  appartenere  in  primo  luogo  ed  a preferen- 
za; laddove  alle  altre  non  conviene,  che  in  modo  sol- 
tanto subordinato,  secondo  che  hanno  una  relazione 
più  o meno  stretta  colla  prima  (1).  Così  colia  voce 
sano  si  significa  propriamente  e precipuamente  lo  stato 
del  corpo  ; ma  la  qualità  del  cibo  soltanto  relativa- 
mente a siffatto  stato.  Lo  stesso  ha  luogo,  ogni  qual 
volta  per  metafora  trasferiamo  il  nome  di  una  cosa 
ad  un'altra;  quando  p.  e.  non  del  solo  corpo,  ma 
anche  della  terra  o dell' anima  diciamo,  che  hanno 

dicuntur,  est  una  ratio,  sicut  in  uni  vocis,  nec  totaljter  diversa,  sicut 
in  aequivocis;  sed  nomen,  quod  sic  multipliciter  dicitur,  significat  di- 
versas  proportiones  ad  aliquid  unum.  S.  Thom.  S.p.  1.  q.  13.  a 5. 

(1)  In  omnibus  nominibus,  quae  de  pluribus  analogice  dicuntur 
necesse  est,  quod  omnia  dicantur  per  respectum  ad  unum;  et  ideo  illud 
unum  oportet,  quod  ponitur  in  definitone  omnium.  Et  quia  ratio  quam 
significai  nomen,  est  definito,  necesse  est  quod  illud  nomen  per  prius 
dicatur  de  eo,  quod  ponitur  in  definitone  aliorum,  et  per  posterius  de 
aliis,  secundum  ordinem,  quo  magis  appropinquant  ad  illud  primum 
vel  minus.  Ibid.  a.  6.  Cf.  Fonseca  Melaph . I.  4.  c,  2.  secl.  6. 
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sete.  Tra  le  relazioni  che  più  cose  possono  avere  ad 
un’  altra , è da  notare  quella , la  quale  nasce  da 
ciò,  che  una  pluralità  di  enti,  quanto  alle  loro  qua- 
lità, si  avvicinano  più  o meno  ad  un  altro  in  modo, 
che  si  possono  considerare  come  sue  copie  od  imi- 
tazioni. Cosi  Dio  è la  vita  in  senso  proprio  e prin- 
cipale : tutte  le  cose  create,  che  vivono  fuori  di  lui, 
imitano  gradatamente , ma  sempre  molto  difettiva- 
mente, la  sua  vita  assoluta  (n.  59). 

42.  Ritornando  ora  alla  nostra  questione  intorno 
al  determinare  quali  siano  i concetti,  che  si  chiamano 
analoghi , possiamo,  giusta  quello  che  testò  è stato 
esposto , chiamare  analogo  quel  concetto , pel  quale, 
pensiamo  di  più  cose  il  medesimo,  sebbene  non  nel 
medesimo  modo.  Inteso  cosi  il  concetto  analogo , si 
oppone  all’  universale  ; giacche  universale  chiamiamo 
ciò,  che  di  molte  cose  viene  enunciato  nel  medesimo 
senso.  Ma  noi  qui  cerchiamo  che  cosa  sia  il  concetto 
analogo  in  opposizione  al  proprio.  Ora  potrebbe  sem- 
brare, che  proprio  fosse  sempre  quel  concetto,  a cui 
si  riferiscono  i diversi  analoghi,  come  si  verifica  ne- 
gli esempi  addotti.  Perche  se  i poeti  ci  parlano  dei 
prati  sitibondi,  dell'anima  languente,  usano  certamente 
di  concetti  analoghi;  ai  quali  come  proprio,  a cui  si 
riferiscono,  corrisponde  la  sete  corporale.  Tuttavia  ciò 
non  può  valere  come  regola  generale,  e,  meno  an- 
cora che  degli  altri,  ciò  può  dirsi  di  quelli,  che  nel 
campo  delle  ricerche  filosofiche  sono  di  maggiore  im- 
portanza. Proprio  si  chiama  quel  concetto,  che  noi 
riceviamo  dal  suo  obbietto  medesimo  : improprio 
quello , che  ci  viene  mediante  la  conoscenza  di  un 
altro  obbietto.  Se  dunque  noi  conoscessimo  sempre 
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per  se  medesimo  queir  uno,  a cui  si  riferiscono  i varii 
analoghi,  allora  certamente  il  concetto,  che  abbiamo 
di  quest'  uno,  sarebbe  sempre  proprio.  Ma  egli  può 
ben  avvenire,  che  in  vece  di  conoscere  per  l'archetipo 
le  imitazioni , noi  conosciamo  l'archetipo  per  le  sue 
imitazioni,  e non  dal  perfetto  l'imperfetto,  ma  piut- 
tosto dall'  imperfetto  il  perfetto.  Sara  sempre  vero , 
che  Dio  è Essere  e vita  in  senso . proprissimo  ; ma 
da  ciò  non  segue,  che  il  concetto,  per  cui  pensiamo 
l'essere  e la  vita  di  Dio,  sia  un  proprio  o non  piut- 
tosto un  analogo.  Possiamo  intendere  che  Dio  sia  la 
vita,  anzi  la  vita  assoluta;  e,  ciò  non  ostante,  avere 
derivato  il  concetto  della  vita  dalla  contemplazione 
delle  creature.  In  quanto  dunque  il  concetto  analogo 
non  viene  opposto  al  concetto  universale,  ma  al  con- 
cetto proprio,  esso  significa  una  rappresentanza*  che 
noi  ci  formiamo  di  un  obbietto,  secondo  che  il  me- 
desimo si  riferisce  ad  un  altro;  e ciò  in  modo,  che 
a quell'obbietto  trasferiamo  il  concetto  dell'altro,  non 
tale  qual  è,  ma  modificato,  secondo  la  detta  relazione. 

Abbiamo  già  di  sopra  osservato,  che,  tra  le  rela- 
zioni, per  mezzo  delle  quali  possiamo  conoscere  una 
cosa  mediante  un'altra,  è di  somma  importanza  quella 
che  hanno  gli  effetti  colla  loro  cagione.  Abbiamo  al- 
tresì ivi  distinto  gli  effetti,  che  produce  la  causa  in 
se  stessa,  da  quelli,  che  produce  fuori  di  se.  Ora  tra 
questi  ultimi  dobbiamo  considerare  precipuamente 
quelli,  i quali  nel  loro  essere  e nella  loro  natura  imi- 
tano più  o meno  la  causa,  che  li  produce.  Se  dal- 
l'effetto, che  produce  un  frutto,  deduciamo  essere  il 
medesimo  sano , non  conosciamo  con  ciò  le  proprie 
qualità  del  suo  essere;  e perciò  ci  mancherebbe  ogni 
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distinta  conoscenza  dell’essere  divino,  se  noi  denomi- 
nassimo Dio  vivente,  soltanto  perchè  ha  procreato  tutto 
quello,  che  vive  fuori  di  lui.  Ma  chiamandolo  vivente, 
noi  vogliamo  dire  che  egli  è vita,  anzi  la  vita  asso- 
luta, e che  tutta  la  vita  prodotta  fuori  di  lui*  non  è, 
che  una  debole  analogia  di  quella  sua  vita.  In  questo 
modo  possiamo  avere  dagli  effetti  qualche  schiarimento 
sul  proprio  essere,  e sulla  natura  della  causa. 

43.  Non  solamente  per  mezzo  dell'analogia,  ma 
eziandio  per  mezzo  della  negazione  , può  la  cono- 
scenza dell’  uno  condurci  alla  conoscenza  dell'  altro. 
Con  una  denominazione  negativa  noi  rimoviamo  , o 
una  perfezione,  p.  e.  quando  diciamo  della  pianta  che 
è insensibile,  e del  bruto  che  è irragionevole  ; o al 
contrario  rimoviamo  una  imperfezione,  come  quando 
diciamo  dell’anima,  che  è immortale,  e di  Dio  che 
è immenso.  Sebbene  colla  negazione,  considerata  in 
se  sola,  non  determiniamo  ciò  che  è l’oggetto,  ma 
piuttosto  ciò  che  non  è;  questo  non  impedisce,  che 
per  essa  venga  perfezionata  la  nostra  conoscenza 
positiva.  Col  conoscere,  essere  la  pianta  insensibile, 
non  conosciamo  che  cosa  essa  sia  ; ma  noi  limitia- 
mo e determiniamo  con  questa  conoscenza  il  con- 
cetto, che  già  abbiamo  della  pianta  come  di  un  es- 
sere vivente , distinguendola  da  altri  esseri  viventi. 
Se  poi  da  un  essere  escludiamo  la  imperfezione  di 
un’  altra  sostanza , noi  aumentiamo  il  concetto  della 
perfezione  che  di  lui  abbiamo,  benché  forse  quel  con- 
cetto cessi  di  essere  un  proprio.  Se  p.  e.  neghiamo 
dello  spirito  l’estensione  dello  spazio,  non  neghiamo 
a lui  la  perfezione,  che  consiste  nell’ esser  presen- 
te; ma  rimoviamo  soltanto  il  modo  imperfetto,  nel 
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quale  sono  presenti  i corpi.  L'estensione  nello  spazio 
consiste  in  ciò  , che  le  diverse  parti  del  corpo  esi- 
stono in  diverse  parti  dello  spazio.  Se  dunque  dicia- 
mo, che  lo  spirito  è nello  spazio,  ma  non  esteso,  è 
lo  stesso  che  dire , che  esso  è in  ogni  parte  dello 
spazio,  in  cui  è,  secondo  tutta  la  sua  sostanza.  Ma 
questo  modo  di  esistenza  è manifestamente  una  pre- 
senza (coesistenza)  molto  più  perfetta  di  quella  del 
corpo.  Se  poi  diciamo  di  Dio,  che  egli  è immenso, 
togliamo  al  concetto  della  presenza  ogni  limite,  asse- 
rendo essere  Dio  necessariamente  da  per  tutto  : vale  a 
dire  esser  lui  presente  (coesistere)  a tutto  quello  che 
esiste.  • • 

. 44.  Da  questo  si  vede  come,  col  negare  un'  im- 
perfezione, si  afferma  una  maggior  perfezione.  Ora  il 
concetto  d' una  imperfezione  inchiude  in  se  una  ne- 
gazione, perchè  quello,  che  non  è reale,  non  si  co- 
nosce, se  non  per  quello,  che  è reale:  vale  a dire 
in  opposizione  al  medesimo.  Ogni  rappresentanza  dun- 
que, per  cui  da  una  sostanza  escludiamo  una  imper- 
fezione , deve  considerarsi  come  la  negazione  d'  una 
negazione.  Ondechè  quando  il  Giinther  e la  sua  scuola 
insistono , perchè  anche  nella  Filosofia  debba  valere  la 
regola  dei  grammatici,  duplex  negatio  affirmat(  1);  non 
fanno  altro,  che  ripetere  ciò,  che  sapevano  ed  inse- 
gnavano gli  antichi.  Ma  non  si  può  perdonar  loro  che 
fondandosi  sopra  questa  regola,  rigettino  poi  quello, 
che  i medesimi  antichi  hanno  insegnato  intorno  alla 
conoscenza  analoga.  Scagliandosi  contro  la  dottrina, 
che  Dio  non  si  conosce  dalle  creature,  se  non  analo- 


(1)  Lydia  1852.  pag.  286. 
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gicamente , dice  il  Knoodt  : « Per  la  via  della  dop- 
pia negazione  del  negativo,  cioè  del  limitato,  che  lo 
spirito  umano  ritrova  nel  suo  essere  e nella  manife- 
stazione di  questo,  esso  spirito  riesce,  riguardo  a Dio, 
a schiettissime  affermazioni;  talmentechè  appunto  Dio, 
e Dio  solo  è quegli,  in  relazione  del  quale  la  sua  co- 
noscenza è puramente  positiva  (1).  » Ma  sebbene  que- 
sta doppia  negazione  divenga  affermazione,  in  quanto 
con  essa  viene  posta  od  asserita  una  perfezione;  essa, 
come  specie  di  conoscenza  , rimane  sempre  una  co- 
noscenza mediata,  ed  acquistata  per  mezzo  della  ne- 
gazione. Quanto  a ciò  che  essa  contiene , o quanto 
al  suo  obbietto  , è puramente  positiva  ; ma  quanto 
alla  sua  qualità,  è negativa.  Questo  certamente  non 
potrà  negarsi  dallo  Knoodt.  Ma,  non  resta  essa  forse 
anche  una  conoscenza  ottenuta  per  mezzo  di  analogia? 
Lo  stesso  Knoodt,  trattando  altrove  questo  stesso  sog- 
getto , interroga  cosi  : « Non  può  forse  il  nostro  in- 
telletto pronunziare  di  Dio  , eh'  egli  è , eh’  egli  vive, 
e che  è consapevole  della  sua  vita?  E queste  deter- 
minazioni donde  potrà  F intelletto  derivarle,  se  non 
dalla  coscienza  che  egli  ha  di  sè  medesimo?  » Osserva 
inoltre,  che,  determinando  V idea  di  Dio  con  concetti 
cosiffatti,  non  si  trasferiscono  a Dio  relazioni  finite,  ma 
che  allora  soltanto  ciò  si  fa,  quando  si  afferma  che 
Dio  esiste  nel  modo,  onde  esiste  lo  spirito  nostro,  vive 
come  lo  spirito,  che  ha  ed  acquista  cognizione  di  sè 
come  F ha  e le  acquista  lo  spirito , e generalmente 
opera  come  opera  lo  spirito  (2)?  Benissimo!  Ma  non 
è questo  lo  stesso  che  dire  : Noi  conosciamo  di  Dio 

(1)  Giinther  e Clemens.  Voi.  III.  p.  87. 

(2)  Ivi.  Voi.  I.  pag.  110. 
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quello  che  è per  analogia  delle  creature;  e determinia- 
mo il  come  è quello,  che  è,  per  opposizione  al  creato, 
negando  di  lui  il  modo  imperfetto,  col  quale  trovia- 
mo ciò,  che  di  Dio  affermiamo,  nelle  creature?  Lo 
Knoodt  stesso  dice,  che  i concetti  dell’ essere,  della 
vita,  della  coscienza  non  ci  vengono,  se  non  dal  fondo 
della  coscienza  di  noi  stessi,  e che  li  trasportiamo  poi 
a Dio  non  tali,  quali  li  abbiamo  ricavati.  E con  tutto  ciò 
egli  non  vuole,  che  il  nostro  pensare  intorno  a Dio  sia 
un  pensare  analogico.  Forse  che  non  sarò  analogico, 
perchè  la  traslazione  è congiunta  con  quella  doppia 
negazione,  la  quale  equivale  ad  una  affermazione?  Ve- 
ramente per  mezzo  di  questa  negazione  noi  conoscia- 
mo che  tutto  ciò,  che  enunciamo  in  tal  guisa  di  Dio: 
Tessere,  la  vita,  la  coscienza,  è in  lui  nel  senso  più 
proprio;  ma,  come  fu  già  notato,  da  questo  non  se- 
gue, che  anche  i concetti  dell’essere  e della  vita  di  Dio, 
da  noi  formati  in  quella  guisa,  siano  concetti  proprii. 
Chiariamo  la  cosa  colTesempio,  di  sopra  da  noi  usato^ 
Conoscendo  che  lo  spirito  è in  uno  spazio  determi- 
nato,  ma  che  vi  è non  esteso  come  il  corpo,  inten- 
diamo essere  lo  spirito  presente  nello  spazio  in  un 
senso  più  perfetto,  e quindi  più  proprio  che  non  è 
il  corpo  ; giacche  esso  è in  ogni  parte  dello  spazio, 
che  occupa,  secondo  tutta  la  sua  sostanza.  Colla  ne- 
gazione dunque  del  modo  imperfetto,  con  cui  il  corpo 
è presente  in  un  luogo , noi  acquistiamo  una  cono- 
scenza più  precisa  del  modo , in  cui  è presente  lo 
spirito.  Per  altro  questa  conoscenza  ci  dh  forse  una 
rappresentanza  corrispondente  appieno  della  presenza 
dello  spirito  nello  spazio  ? Come  procediamo  noi , 
per  concepire  la  presenza  di  esso  spirito?  Ci  rap- 
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presentiamo  alcun  che  (li  diffuso  nello  spazio  al  mo- 
do, in  cui  vi  esistono  i corpi;  e poi  ragioniamo  quasi 
rettificando  ed  innalzando  sopra  di  sè  medesimo  que- 
sto concetto , affermando  che  lo  spirito  è intiero  in 
ogni  parte  dello  spazio.  Non  possiamo  arrivare  ad 
un'  altra  rappresentanza  , perchè  riceviamo  il  primo 
concetto  della  presenza  nello  spazio  dalla  percezione 
sensibile  di  un  corpo  esteso.  Ora  ciò,  che  dicemmo 
dello  spirito  nostro,  vale  anche  ed  a più  forte  ragione 
di  Dio.  Parlando  p.  e.  della  conoscenza  di  Dio,  sta 
avanti  alla  mente  ridea,  che  per  mezzo  delfesperienza 
abbiamo  della  conoscenza  nostra.  Togliendo  poi  colla  ’ 
negazione  i limiti,  dentro  i quali  si  svolge  questo  no- 
stro pensare , arriviamo  a capire , che  la  conoscenza 
divina,  ad  onta  della  sua  diversità  dalla  nostra,  è co- 
noscenza non  pure  in  senso  vero,  ma  anzi  in  un  senso 
molto  più  proprio,  che  non  è la  conoscenza  umana; 
e siamo  anche  in  grado  di  determinare  più  o meno  la 
maggiore  perfezione  della  conoscenza  divina.  Tuttavia 
non  per  questo  riusciamo  ad  una  intuizione  intellet- 
tuale , quale  T abbiamo  del  nostro  pensare.  Anzi  da 
questo  modo  di  conoscere,  vale  a dire  dal  non  porre 
in  Dio  se  non  pura  perfezione  , ma  facendolo  me- 
diante la  negazione , vediamo  che  T essere  e la  vita 
di  Lui  rimangono  per  noi  sempre  incomprensibili  (1). 

Ma  se  è cosi , dirà  forse  qualchuno , non  pos- 
siamo avere  concetti  proprii,  se  non  delle  cose  sog- 
gette al  senso.  Questo  è verissimo.  Se  il  concetto  pro- 
prio viene  opposto  al  concetto  formato  mediante  Tana- 

logia  e la  negazione,  e non  già  al  concetto  distinto, 

» 

(1)  Teologia  antica.  Voi.  l.  p.  135.  etc. 
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come  vedremo  più  tardi , gli  Scolastici  V asseriscono 
espressamente.  Anche  della  sostanza  dei  corpi  noi 
ci  formiamo  il  concetto  dalle  rappresentanze  forniteci 
dagli  accidenti.  Peraltro  quanto  meno  Tobbietto,  che 
conosciamo  mediante  un  altro,  è distante  da  questo; 
tanto  più  i concetti  analoghi  .sono  capaci  di  ravvici- 
narlo all’ apprensione  dell' intelletto. 

CAPO  III. 

DELL’ORIGINE  DELLA  CONOSCENZA  INTELLETTUALE. 

45.  Ad  ascoltare  1’  Hermes  ed  altri  dotti  dei  nostri 
tempi,  potrebbe  la  persona  essere  indotta  a credere, 
avere  gli  Scolastici  affatto  negletto  l'esaminare  la  que- 
stione, che  ci  accingiamo  a trattare.  Questa  negligenza 
dovrebbe  certamente  destare  la  nostra  maraviglia;  stan- 
techè  la  quistione  intorno  alla  origine  delle  idee  è 
stata  diffusamente  spiegata  da  quei  medesimi  Greci , 
.dei  quali  gli  Scolastici,  al  dire  dei  loro  avversarli,  se- 
guitarono anche  troppo  gl'  insegnamenti.  Saremmo 
in  verità  per  recare  fastidio  ai  nostri  lettori,  se  voles- 
simo svolgere  alquanto  compiutamente  le  teoriche  de- 
gli antichi,  attenentisi  a questo  punto.  Ci  limiteremo  a 
quei  soli  capi  di  dottrina,  che  S.  Tommaso  ha  giudicato 
d1  esporre  in  un  suo  corso  destinato  ai  principianti, 
cioè  nella  Somma  (1),  illustrandoli,  ove  sarà  neces- 
sario, dalle  altre  sue  opere. 

Ma  prima  d'entrare  nella  quistione,  conviene  di- 
stinguere con  ogni  precisione  la  conoscenza  abituale 
dalla  conoscenza  attuale , ed  ambedue  dalla  facoltà 

(l)P.l.q.  84. 
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conoscitiva.  Se  noi  diciamo,  che  abbiamo  scienza  di 
una  cosa,  non  vogliamo  già  dire,  che  l'abbiamo  pre- 
sente allo  spirito  attualmente,  ma  che  possiamo  ren- 
dercela presente,  quante  volte  lo  vogliamo.  Perciò  la 
nostra  scienza  può  estendersi  ad  innumerevoli  oggetti, 
quando  pure  ogni  concetto,  che  da  essa  sorge,  non 
considera  che  un  oggetto  singolare.  Questa  scienza  , 
per  cosi  dire,  latente  nello  spirito  non  deve  confon- 
dersi colla  facoltà  conoscitiva  stessa;  perocché  la  scienza 
si  può  da  noi  acquistare  e perdere:  la  facoltà  al  con- 
trario è inseparabile  dalT  essenza  dello  spirito , nella 
quale  è radicata.  Sebbene  dunque  la  scienza  rispetto 
al  pensare,  debba  considerarsi  come  potenza  (potentia); 
pure  per  rispetto  alla  facoltà  conoscitiva,  è atto ; per- 
chè per  mezzo  della  scienza  la  facoltà  possiede  già 
quello,  che  era  capace  di  acquistare.  Per  questa  ra- 
gione gli  Scolastici  chiamano  generalmente  la  qualità, 
per  la  quale  un  principio  è fornito  di  tutto  ciò,  che 
si  richiede  ad  una  attività  determinata  (ossia  l’abito), 
non  di  rado  actus  primas,  e l’atto  stesso  actus  secun - 
dus  (1).  La  scienza  latente  nello  spirito,  per  la  quale 


(1)  Uno  modo  dicilur  homo  sciens,  quia  habet  naturalem  poten* 
tiam  ad  sciendum  . . . Secun  do  modo  dicimus  aliquem  esse  scientem, 
quod  aliqua  sciai,  sicut  dicimus  habentem  habitum  scientiae,  puta 

grammaticae,  esse  iam  scientem Uterque  borimi  dieitur  sciens, 

ex  eo  quod  est  potens  ad  sciendum  ; sed  primus,  quia  habet  natu- 
ratene potentiam  ad  sciendum,  .secundus,  qui  scilicet  habet  habitum 
scientiae,  quia,  cuoi  vult,  polest  considerare;  tertius  autem,  qui  iam 
considerai,  est  in  actu,  et  iste  est  qui  proprie  et  perfecte  scit...  Horum 
igitur  trium  ultimus  est  in  actu  tantum,  primus  in  potentia  tantum,  se* 
cundus  antem  in  actu  respectu  primi  et  in  potentia  respectu  tertii. 
Unde  manifestimi  est,  quod  esse  in  potentia  dieitur  dupliciter;  scilicet 
de  primo  et  secundo,  elesse  in  actu  dieitur  dupliciter,  scilicet  de  se- 
cundo  et  tertio.  In  lib.  3.  de  anima  lect.  11. 
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siamo  in  grado  di  renderci  una  cosa  presente  al  pen- 
siero, è la  conoscenza  abituale;  la  rappresentazione 
stessa  poi  è la  conoscenza  attuale.  Altra  cosa  è il  po- 
terci rappresentare  un  oggetto , altra  il  poterlo  con 
facilità.  Sebbene  dunque  colla  parola  habitus  spesso 
si  designa  anche  questa  facilità;  nondimeno  in  senso 
stretto  non  significa,  che  quella  mentovata  disposizione 
della  facoltà,  per  la  quale  disposizione  essa  facoltà  è 
abilitata  ad  uscire  in  atto. 

La  questione  intorno  alT  origine  delle  nostre  co- 
noscenze si  riferisce,  come  è chiaro,  alla  cognizione 
abituale,  perchè  da  questa  r attuale  si  comprende  come 
dalla  sua  cagione.  Perciò  la  presente  questione  si  ri- 
solve in  quest’ altra:  In  qual  modo  il  nostro  intelletto 
è posto  in  grado  di  rappresentarsi  le  diverse  cose,  che 
può  conoscere. 

I. 

« * 

Se  lo  spirito  conosca  le  cose  per  mezzo 
della  propria  sua  essenza. 

46.  Se  la  conoscenza  abituale  è quella  disposizione 
della  facoltà  conoscitiva,  per  la  quale  essa  viene  abi- 
litata a rappresentar  le  cose  nel  pensiero  attuale,  nasce 
la  questione;  Se  il  nostro  intelletto  riceva  questa  di- 
sposizione da  certe  forme  e qualità  (species  impressae), 
o se  piuttosto  la  possegga  già  in  virtù  della  essenza 
spirituale,  in  cui  è radicato.  Già  abbiamo  abbastanza 
provato,  che  l’essenza  dell’anima  nostra,  qualora  fosse 
di  natura  materiale  , non  potrebbe  essere  principio 
sufficiente  a conoscere  neppure  le  sole  sostanze  cor- 
porali. Non  cosi  facile  cosa  è il  dimostrare,  che  la 
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essenza  spirituale  dell'anima  non  può  divenire  alFin- 
telletto  il  mezzo  delle  sue  proprie  cognizioni.  Ascol- 
tiamo S.  Tommaso  sopra  questo  punto.  Nel  confutare 
l'errore  testò  mentovato , fu  mostrato  che  la  cogni- 
zione è possibile  per  ciò  solo,  che  le  eose  conósciute 
siano  nel  conoscente  in  una  guisa  immateriale.  Af- 
finchè dunque  Fintelletto  non  avesse  bisogno  di  quelle 
forme  conoscitive,  ma  fosse  già  dall'essenza  stessa  dello  • 
spirito  abilitato  alla  cognizione  sua  propria,  dovrebbe 
questa  essenza  in  qualche  modo  contenere  in  se  stessa 
tutto  ciò  che  è e può  essere.  Imperocché  avendo  l'in- 
telletto per  proprio  suo  obbietto  F essere  intelligibile, 
ed  essendo  intelligibile  tutto  quello  che  può  essere; 
tutte  le  possibili  specie  e deferenze  dell’ essere  sono 
obbietto  dell'intelletto.  Ora  nessuna  sostanza  creata, 
siccome  quella  che  è in  una  determinata,  specie  di 
essere,  ma  soltanto  la  sostanza  infinita,  la  quale,  non 
appartenendo  nè  ad  alcun  genere,  nè  ad  alcuna  specie, 
è principio  e causa  di  tutto  F essere,  può  contenere  in 
se  medesima  immaterialmente  tutto  l'essere,  e porgere 
per  conseguenza  da  sè  medesima  come  archetipo  di 
tutto  e di  ogni  particolare  essere , il  mezzo , per  cui 
si  conoscano  tutti  e i singoli  gli  enti.  Da  ciò  segue, 
che  nè  l’uomo,  nè  l’angelo,  ma  Dio  solo  conosce  le 
cose  mediante  la  propria  sua  essenza  (1). 


(i)  Si  allquis  intellectus  est,  qui  per  essentiam  suam  cognoscit 
omnia,  oportet  quod  essenlia  eius  habeat  in  se  immaterialiter  omnia; 
sicut  antiqui  posuerunt,  essentiam  animae  actu  componi  ex  prin- 
cipiis  omnium  materialium  ut  cognosceret  omnia.  Hoc  autem  est 
proprium  Dei , ut  sua  essentia  sit  immateraliter  comprehensiva 
omnium,  prout  efTectus  virtute  praeexistunt  in  causa.  Solus  igitur 
Deus  per  essentiam  suam  omnia  intelligit,  non  autem  anima  humana, 
neque  etiam  Angelus.  Summa  p.  1.  q.  84.  a.  2. 
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47.  Ma  non  si  dice  forse , ed  a ragione,  che  gli 
enti  più  nobili  racchiudono  in  sè  le  perfezioni  degli 
inferiori  in  un  modo  più  eminente?  e non  è forse  per 
questo  che  l’uomo  viene  chiamato  un  microcosmo? 
Pare  dunque  che  l’uomo,  mediante  F essenza  della  sua 
anima,  possa  conoscere  almeno  tutto  ciò,  che  è corpo. 
Ma  la  cosa  non  è come  pare.  Per  conoscere  una  cosa, 
fa  d’uopo  apprendere  quello  che  di  lei  è proprio,  ossia 
la  differenza  specifica;  ed  a ciò  non  basta  che  una  crea- 
tura superiore  abbia  una  somiglianza  colla  inferiore. 
Imperocché  questa  simiglianza  si  fonda  in  ciò,  che  la 
creatura  superiore  possiede  in  un  modo  più  perfetto 
quello,  che  è proprio  del  genere,  come  p.  e.  lo  spirito 
una  vita  più  perfetta,  che  non  i corpi  organici.  Ora 
avendo  tanto  la  creatura  inferiore,  quanto  la  superiore 
una  determinata  specie  di  vita,  e le  specie  escluden- 
dosi scambievolmente,  quindi  è che  la  superiore  non 
possa  in  alcun  modo  avere  in  sè  anche  quello,  che  è 
proprio  della  inferiore.  Solamente  nell’Assoluto,  il  quale 
non  è questo  o quel  vivente,  ma  è la  pienezza  di  tutta 
* « . 

Cum  nulla  separatarum  substantiarum,  secundum  suam  essén- 
tiam,  sit  sufficiens  principium  cognitionis  omnium  aliarum  rerum; 
unicuique  earum  sopra  propriam  substantiam  oportet  superadderc 
qnasdam  intell  i gibiles  similitudines,  per  quas  quaelibet  earum  alia 
in  propria  natura  cognoscere  possit.  Hoc  autem  sic  manifestum 
esse  potest.  Est  enim  proprium  obiectum  intellectus  ens  intelligi- 
bile, quod  quidern  comprehendit  omnes  differentias  et  species  entis 
possibiles  : quidquid  enim  esse  potest,  intelligi  potest.  Cum  igitur 
omnis  cognitio  fiat  per  modum  similitudinis,  non  potest  totaliter 
suum  obiectum  intellectus  cognoscere,  nisi  habeat  in  se  similitu- 
dinein  totius  entis  et  omnium  differentiarum  eius.  Talis  autem  simi- 
litudo  totius  entis  esse  non  potest,  nisi  natura  infinita  ; quae  non 
determinatur  ad  aliquam  speciem  vel  genus  entis,  sed  est  universale 
principium  et  virtus  activa  totius  entis:  qualis  est  sola  natura  di- 
vina. Cont.  Gent.  I.  2.  c.  98. 
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la  vita,  ogni  specie  di  vita,  ed,  oltre  a ciò,  ogni  indi- , 
viduo  vivente  può  e deve  avere  come  il  suo  primo 
principio,  cosi  il  suo  archetipo  (1). 

Con  questo  non  è in  contraddizione  quello , che 
di  sopra  dicemmo  ; cioè  che  il  superiore  può  diven- 
tare immagine  deir  inferiore,  come  V inferiore  può  di- 
ventare del  superiore.  Conciossiachè  altra  cosa  è che 
un  principio  riceva  in  se  una  qualità  non  essenziale, 
ossia  una  forma,  mediante  la  quale  imiti  le  proprietà 
di  un  altro  ente  ; ed  altra  che  per  V essenza  sua  stessa 
sia  r espressione  di  tutti  gli  enti.  Nel  primo  caso  basta 
che  il  principio  possa  accogliere  in  se  quello,  per  cui 
si  estende  e si  svolge  di  più  in  più  la  sua  facoltà  di 
conoscere  ; nel  secondo  caso  dovrebbe  possedere  tale 
pienezza  dell'  essere , che  la  forma  conoscibile , per 
■mezzo  della  quale  conosce  se  stesso,  gli  desse  nel  me- 
desimo tempo  T intuizione  di  tutte  le  altre  cose.  E 
come  non  si  deve  confondere  la  durata  dello  spirito 
creato,  perchè  vive  senza  fine,  coll' indivisibile  eternità 
di  Dio  ; così  non  si  può  comparare  la  perfezione  dello 
spirito  di  accogliere  in  se  sempre  più  conoscenze,  colla 
intuizione  di  tutto  il  conoscibile  nella  propria  sua 
essenza. 

Ed  in  questo  appunto,  che  acquistiamo  la  scienza 
a poco  a poco,  e che  tutto  quello,  che  sappiamo,  non 
lo  abbiamo  costantemente  sempre  presente , trova  il 
Suarez  un  nuovo  argomento  per  inferire,  che  il  no- 
stro spirito  non  conosce  per  mezzo  della  stessa  sua 
sostanza  (1).  Imperocché  la  facoltà  conoscitiva  è inse- 
parabile da  questa  sostanza,  come  dal  principio,  da  cui 

(1)  S.  Thom.  Summa  Le.  ad  3. 

(i)  De  Anima  l.  3.  — De  Angelis  l.  2.  c.  3.  n.  10. 
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procede.  Se  dunque  per  recarla  in  atto  non  si  richie- 
desse altro,  che  essa  sostanza,  dovremmo  dalla  nostra 
origine  essere  corredati  di  tutte  le  scienze  possibili, 
e di  più  essere  in  grado  di  abbracciare  con  un  solo 
sguardo  Y intiero  campo  dello  scibile. 

48.  Ma  forse  che  con  questo  resta  provato  quello, 
che  gli  Scolastici  insegnano  comunemente , cioè  che 
l'attuale  cognizione  richiede  nell’ intelletto  qualche 
cosa,  che  non  è della  essenza  dello  spirito,  e che,  fi- 
nita l’attuale  conoscenza,  questa  rimane  tuttavia  come 
abituale  ? S.  Tommaso  deduce  ciò  dalla  proposizione 
dimostrata  di  sopra.  Ma  i posteriori  nominalisti , se- 
gnatamente TOckam  ed  il  Biel,  lo  negano.  Essi  con- 
cedono, che  la  nostra  anima  non  conosce  mediante  la 
sua  propria  essenza;  ma  opinano,  che  basti  V influenza 
dell' oggetto  esterno.  Siccome  poi  a questo  si  oppone, 
che  nessuna  cosa  materiale , e perciò  le  cose  del 
mondo  esterno,  e nè  anche  le  specie  sensitive  da  esse 
prodotte  possono  operare  sopra  la  facolta  conoscitiva 
tutta  spirituale,  altri  asseriscono  bastare  la  sola  presenza, 
od  anche  V esistenza  sola  degli  oggetti.  E quando  si 
domanda,  come  si  conoscano  le  cose,  che  non  esistono 
più,  o che  non  esistono  ancora;  rispondono,  che  tutte 
le  cosiffatte  conoscenze  si  fondano  in  una  cognizione 
precedente,  cagionata  dalle  cose  realmente  esistenti. 
Questo  è vero  certamente  ; ma  con  ciò  la  difficoltà 
non  è risoluta.  Imperocché,  prescindendo  anche  dal 
non  potersi  intendere  come  V esistenza , od  anche 
la  locale  presenza  di  una  cosa  possa  determinare  la 
conoscenza,  senza  esercitare  un’influenza,  che  muova 
all'atto  la  facoltà  conoscitiva;  egli  è chiaro  che  una 
conoscenza,  avuta  in  tale  maniera,  se  è passata,  non 
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può  essere  principio  di  altre  conoscenze,  se  non  in 
quanto  lascia  nello  spirito  qualche  cosa,  per  cui  que- 
sto viene  abilitato  ad  averle.  E che  altro  è questa 
qualche  cosa , lasciata  nello  spirito , se  non  la  cono- 
scenza abituale,  ossia  la  species  impressa , di  cui  par- 
lano gli  Scolastici  (1)? 


Delle  idee  innate. 


49.  Quando  si  tratta  delle  idee  innate,  la  parola 
idea  non  viene  presa  in  opposizione  alla  parola  con- 
cetto. Per  essa  s'  intende  la  rappresentanza  intellet- 
tuale generalmente,  l'abituale  però,  come  fu  detto,  e, 
conseguentemente  ciò,  che  abilita  l’intelletto  a ripro- 
durre nella  percezione  attuale  l'immagine  intelligibile 
dell' oggetto.  Se  dunque  è provato,  che  l'intelletto  non 
possiede  questa  attitudine  per  la  sua  essenza,  ma  per 
una  qualità  o forma  estranea  alla  medesima,  nasce  la 
questione,  se  tali  forme  siano  impresse  al  nostro  spi- 
rito naturalmente,  vale  a dire,  se  il  nostro  spirito  venga 
all'esistenza  colla  facoltà  conoscitiva  già  formata.  Ed 
ecco  quello  che  si  asserisce  colla  dottrina  delle  idee 
innate. 

Non  v'  ha  dubbio,  che  l' attitudine  di  pensare  certe 
cose  dev’  essere  da-  noi  acquistata  ; e che  spesse  volte 
anche  la  perdiamo,  dopo  di  averla  acquistata.  Ma  non 
potrebbe  forse  questo  avvenire  da  ciò,  che  l'anima,  seb- 
bene possegga  la  mentovata  attitudine,  sia  nondimeno 

(1)  Suarez.  De  Angelis.  I.  2.  c.  3 .n.  11.  et  seqq.  Si  parlerà  di 
questo  più  diffusamente  in  altro  luogo. 
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impedita  d'usarne?  Platone  fu  di  questa  opinione,  asse- 
rendo che  l'anima,  sebbene  racchiudesse  in  sè  le  idee  di 
tutte  le  cose,  tuttavia  fosse  dal  corpo  impedita  dal  co- 
noscere per  mezzo  di  esse  attualmente.  A questa  sua 
opinione  cercava  di  dare  qualche  verosimiglianza  con 
inventare  quel  suo  mito , secondo  il  quale  le  anime 
esistevano  pria  come  puri  spiriti,  e poscia,  contro  la 
naturale  loro  destinazione,  in  pena  della  loro  troppa 
curiosità,  venivano  unite  al  corpo:  giacche  soltanto  uno 
stato  violento  può  impedire  lo  spirito  dall'  usare  le 
naturali  sue  facoltà.  Ma  posto  che  l'essere  unita  al 
corpo  sia  naturale  all'anima;  dal  fatto,  che  essa  a poco 
a poco  arriva  alla  conoscenza  delle  cose,  si  deve  con- 
chiudere , che  l1  anima  non  viene  creata  colle  idee, 
ma  soltanto  colla  facoltà  di  acquistarle  (1). 

Platone,  per  corroborare  la  sua  opinione,  ricorre 
invano  all'  esperienza  che  un  uomo,  purché  venga  in- 
terrogato in  modo  conveniente , risponde  rettamente 
anche  di  ciò  che  non  ha  mai  imparato.  Imperocché 
allora  soltanto  il  modo  d' interrogare  è conveniente, 
quando  la  domanda  stessa  mette  in  chiaro  la  connes- 
sione di  varie  asserzioni,  e deduce  perciò  l'una  verità 
dall'altra,  come  si  fa  in  ogni  ben  regolata  istruzione. 
Che  dunque  l'uomo  sappia  rispondere  a tali  domande, 
non  viene  da  ciò,  che  esso  abbia  già  prima  saputo  quel 
che  risponde;  ma  da  ciò,  che  l'impara  di  presente  per 
la  stessa  domanda  (2).  Ma  vi  è un'altra  esperienza,  la 

(1)  Summa  p.  t.  q.  74.  a.  3.  — De  Verit.  q.  18.  a.  6. 

(4)  Ordinata  interrogatio  procedit  ex  principiis  communibus 
per  se  notis  ad  propria.  Per  talem  autem  processimi  scientia  cau- 
satur  in  animo  addiscentis.  Unde  ciim  verum  respondet  de  bis,  de 
quibus  secundo  inter  roga  tur,  hoc  non  est,  quia  prius  ea  nove- 
rit,  sed  quia  tunc  ea  de  novo  addiscit.  Nihil  enim  refert,  utrum 
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quale  confuta  perentoriamente  Y opinione  di  Platone. 
L'uomo,  a cui  manca  dalla  sua  nascita  un  senso,  non 
può  formarsi  la  rappresentanza  intellettuale , niente 
meno  che  la  sensibile,  delle  cose,  che  per  mezzo  di  quel 
senso  si  percepiscono.  Ora  se  le  idee,  per  mezzo  delle 
quali  conosciamo  i corpi , fossero  innate , un  cieco 
nato,  il  cui  spirito  fosse  perfettamente  svolto,  dovrebbe 
avere  i concetti  dei  colori , come  ha  i concetti  dei 
suoni.  Ma  l'esperienza  c' insegna  il  contrario.  Dunque 
dobbiamo  conchiudere  ch'egli  è proprio  dell'anima 
nostra  1'  acquistare  a poco  a poco  le  rappresentanze 
intellettuali,  per  le  quali  ella  conosce  i corpi  (1).  La 

dottrina  di  Platone  fu  ristretta  da  alcuni  della  scuola 

« 

Cartesiana  in  modo,  che  si  asserissero  innate  le  sole 
idee  più  universali,  o quelle,  per  mezzo  delle  quali  si 
pensa  sulle  cose  soprassensibili , o spirituali,  e prima 
di  tutto  l'idea  di  Dio.  Investigheremo  più  tardi  come, 
secondo  i principii  degli  Scolastici,  si  abbia  da  giudi- 
care di  questa  dottrina,  siccome  anche  delle  categorie 
a priori  della  scuola  del  Kant. 


ili  e,  qui  docet,  proponendo  vel  interrogando  procedat  de  principiis 
communibus  ad  conci  usiones.  Utrobique  enim  animus  audientis  cer- 
tificatur  de  posterioribus  per  priora.  Summa,  ibid.  ad  3. 

(1)  Ibid.  — Veggasi  ancora  De  Verit.  q.  10.  a.  6.  Dove  il  santo 
Dottore  con  molta  brevità  parla  così  : Si  coniunctio  animae  ad 
corpus  sit  naturalis,  non  potest  esse,  quod  per  eam  totaliter  natu- 
rali» scientia  impediatur;  et  ita  si  haec  opinio  vera  esset,  non  pa- 
teremur  omnimodam  ignorantiam  eoruin,  quorum  sensato  non  ha- 
bemus.  Esset  autem  opinio  consona  illi  positioni,  quae  ponit,  animas 
ante  corpora  fuisse  creatas  et  postmodum  corporibus  unitas. 
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III. 

' Se  i concetti  ci  vengano  dalla  parola. 

50.  Innanzi  di  seguitare  S.  Tommaso  nelìo  svol- 
gimento della  sua  dottrina,  fa  d’  uopo  parlare  breve- 
mente di  un’opinione,  che  dal  principio  del  nostro 
secolo  ha  avuto  non  mediocre  sequela.  Affine  di  prò* 
vare  con  qualche  verosimiglianza  V erronea  asserzione, 
che  cioè  ogni  conoscenza  intellettuale  o soprassensibile 
ci  viene  dalla  rivelazione  divina,  il  De  Bonald  è andato 
tanto  oltre,*  da  cercare  nella  parola  V origine  di  tutti 
i nostri  concetti.  Per  mezzo  della  parola,  secondo  lui, 
è stato  da  Dio  comunicato  originariamente  all’  uomo 
ogni  conoscenza  intellettuale,  e per  mezzo  della  stessa 
parola  è stata  tramandata  ogni  scienza  da  generazione 
in  generazione.  Noi  siamo  certamente  ben  lontani  dal 
negare  quello,  che  insegna  la  Fede,  cioè  che  il  linguag- 
gio fu  dato  da  Dio  al  primo  uomo  insieme  coll’ esi- 
stenza, e mettiamo  da  parte  la  quistione,  se  Y uomo» 
avesse  potuto  ritrovarlo  da  sè  a poco  a poco,  dove  fosse 
stato  creato  in  uno  stato  imperfetto , e lasciato  a sè 
stesso.  Ma  osserviamo  che,  secondo  la  stessa  Fede; 
l’uomo  è stato  anche  dotato  di  una  facoltà  conosci- 
tiva già  formata , e che  il  dono  della  scienza  dovea, 
se  non  quanto  al  tempo , almeno  come  condizione, 
precedere  il  dono  del  linguaggio.  Siamo  oltre  a ciò 
d'avviso,  che  la  tradizione  delle  conoscenze  per  mezzo 
del  linguaggio  supponga  sempre  conoscenze  acquistate 
per  altra  via,  e che  quindi  in  esso  non  si  può  mai 
cercare  il  principio  della  scienza. 
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Se  all'opposto  il  De  Bonald  sostiene , che  tutte , 
anche  le  prime  rappresentanze  intellettuali,  vengono 
generate  dalle  parole  ascoltate , non  vuole  tuttavia 
che  si  consideri  1’  intelletto  come  una  potenza  del 
tutto  vacua,  prima  che  sia  dalla  parola  arricchita  delle 
idee.  Egli  parla  di  certi  semi  latenti  di  pensieri,  che 
rammentano  le  idee  innate  di  Platone,  ed  ascrive  con 
ciò  alla  parola  piuttosto  un'influenza  eccitante,  che 
generante.  Se  poi  si  rimprovera  a questo  autore,  che 
invece  di  dichiarare  la  sua  opinione  esattamente  , e 
di  provarla  con  argomenti , si  adopera  a raccoman- 
darla con  immagini  e con  similitudini;  si  potrebbe  lo 
stesso  applicare  a certi  scrittori  dei  nostri  giorni,  i 
quali  più  o meno  si  appropriano  i suoi  pensieri.  At- 
tribuiscono essi  allo  spirito  la  capacita  di  ricevere  le 
idee  , ed  assegnano  alla  parola  la  generazione  delle 
medesime,  senza  nondimeno  spiegarci  di  questa  ge- 
nerazione , che  cosa  essa  sia  e come  sia  possibile. 
Basterà  di  accennare  qui  alcuni  pensieri  di  S.  ' Ago- 
stino, svolti  da  noi  più  diffusamente  altrove  (1),  per 
.dar  vedere  chiaramente,  essere  impossibile  il  ricevere 
i concetti  per  mezzo  della  parola. 

51.  Che  la  parola  nostra  esterna , la  parola  cioè 
che  noi  pronunziamo,  supponga  la  parola  interna, 
ossia  il  pensiero,  ciò  non  ha  certamente  bisogno  di 
essere  dimostrato  (2).  Ma  questa  parola  interna  può 

(1)  Teologia  antica.  Voi.  II.  pag.  52. 

(2)  Muri  intrinsecum  animae  nostrae , quod  significatur  voce 
esteriori  cum  verbo  nostro,  verbutn  vocatur.  Utrum  autein  prius  con- 
veniat  nomen  verbi  rei  exteriori  voce  prolatae,  vel  ipsi  conceptui  ani- 
mae interiori,  nihil  refert  ad  praesens.  Planuin  tamen  est,  quod  illuri, 
quod  significatur  interius  in  anima  existens,  prius  est,  quam  ipsurn 
verbum  voce  prolatum,  utpote  causa  eius  existens.  S.  Thom.  op.  13. 
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essa  esser  generata  in  noi  dalla  parola  esterna  di  altri  ? 
Ecco  ciò  che  vuole  il  De  Bonald,  e che  noi  neghiamo. 
La  parola,  che  ascoltiamo,  allora  soltanto  può  darci 
un  pensiero,  quando  è per  noi  veramente  parola,  e 
non  un  solo  suono  o tono;  cioè  a dire,  quando  noi 
percepiamo  ciò,  che  essa  significa.  Ora  egli  è impossi- 
bile T intendere  la  significazione  d una  parola,  quando 
ci  manca  la  rappresentanza  della  cosa,  che  con  essa 
viene  significata  (1).  Se  s1  indica  al  fanciullo  ripetu- 
tamente e sempre  collo  stesso  suono  una  cosa,  questo 
suono  può  diventare  per  lui  un  segno,  che  gli  ram- 
menti la  cosa;  il  che  avviene  fin  anche  ai  bruti:  ma 

questo  suono  diviene  pel  fanciullo  parola  allora  sol- 

% 

tanto,  quando  esso  gli  diviene  segno  del  concetto,  per 
cui  pensa  la  cosa.  Se  dunque  non  avesse  ancora  pen- 
sata la  cosa,  prima  che  questa  gli  è stata  mostrata,  la 
parola  non  ecciterebbe  in  lui  altro,  che  una  rappre- 
sentanza sensibile  , come  la  eccita  anche  nei  bruti. 
Ma  quando  ha  già  incominciato  a pensare  la  cosa , 
egli  congiunge  al  suono,  col  quale  gli  vien  mostrata 
essa  cosa,  il  concetto,  e per  questo  solo  il  suono  di- 
viene per  lui  parola. 

Per  dimostrare  che  le  parole  non  si  spiegano  da 
sè  stesse,  e quindi  che  non  possono  dare  i concetti 
per  loro  significate  a colui,  che  non  gli  ha  già,  si  è 
osservato  che  le  parole  non  sono  segni  naturali  delle 
cose,  ma  segni  scelti  arbitrariamente.  Naturali  si  di- 
ci) Verbis  nisi  verba  non  discimus,  immo  sonitum  strepitumque 
verborum.  Nam  si  ea,  quae  signa  non  sunt,  verba  esse  non  possunt, 
quamvis  iam  sit  auditum  verbum,  nescio  tamen  verbum  esse,  donec 
quid  signifìcet  sciam.  Rebus  igitur  cognitis,  verborum  quoque  cogni- 
to periìcitur;  verbis  vero  auditis,  nec  verba  discuntur.  S.Aug.  de 
Alagistro  c.  1 1 . 
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cono  quei  segni,  che  colle  cose  hanno  una  simigìianza 
o qualche  altra  relazione , la  quale  richiami  la  rap- 
presentanza della  cosa  stessa.  Per  mezzo  di  cosiffatti 
segni , si  può  avere  una  conoscenza  più  o meno  di- 
stinta d' un  oggetto  non  ancora  conosciuto.  Ora  che 
le  parole  non  siano  segni  di  questa  maniera,  racco* 
gliesi  principalmente  dal  fatto,  che  parole  differentis- 
sime , quanto  al  suono , possono  essere  segni  della 
medesima  cosa.  Sebbene  questa  esservazione  sia  giu- 
stissima, essa  tuttavia  non  contiene  la  ragione  peren- 
toria , ed  applicabile  a tutti  i casi.  Questa  ritrovasi 
piuttosto  in  ciò,  che  fu  detto  di  sopra;  cioè  che  per 
quelli,  che  non  hanno  ancora  pensato  Fobbietto,  si- 
gnificato dalla  parola,  benché  Fabbiano  percepito  sen- 
sibilmente, la  parola  non  può  essere  segno  del  concetto, 
ma  tutto  al  più  segno  della  rappresentanza  sensibile. 
Vi  hanno  tuttavia  parole  che  si  possono  considerare 
come  segni  naturali,  imitando  esse  col  proprio  suono 
la  cosa  che  significano:  p.  e.  sibilare,  rimbombare  e si- 
mili. Ma  poiché  queste  non  imitano,  se  non  ciò  che  è 
sensibile,  non  possono  manifestare  la  cosa  a chi  non  la 
conosce,  se  non  in  qualche  modo,  secondo  la  sua  sen- 
sibile apparenza.  Di  ciascuna  e di  tutte  le  parole  è 
perciò  vero,  che  sono  e rimangono  per  noi  una  cosa 
puramente  sensibile,  finché  non  abbiamo  un  concetto 
degli  oggetti,  che  con  esse  vengono  significati.  Del 
resto  se  la  parola  determinasse  F intelletto  a formare 
il  concetto , non  si  vede  perchè  esso  intelletto  non 
possa  venire  piuttosto  eccitato  a ciò  dall1  apparenza 
sensibile  delFoggetto  stesso.  Certo  è che  la  parola  non 
è soltanto  suono  sensibile  per  colui,  il  quale  la  pro- 
nunzia o Fascolta,  intendendo  ciò  che  significa.  Che 
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se  la  parola  contenesse  in  se  un  elemento  spirituale, 
in  virtù  del  quale  potesse  penetrare  nello  spirito  altrui, 
non  ancora  desto,  e generare  così  in  lui  il  pensiero 
di  ciò,  che  essa  significa;  come  si  potrà  poi  spiegare, 
che  le  parole  di  una  lingua  straniera  non  sono  per 
noi  altro,  che  suoni  affatto  incapaci  di  eccitare  le  idee 
corrispondenti , anche  in  una  mente  esercitatissima 
nelle  operazioni  intellettuali? 

Alcuni  scrittori  più  recenti,  e nominatamente  il 
P.  Ventura,  hanno  mitigato  il  tradizionalismo  del  De 
Bonald,  concedendo,  che  lo  spirito  umano  può  for- 
marsi le  idee  delle  cose  corporali  sopra  i fantasmi , 
che  gli  giungono  per  mezzo  dei  sensi;  ma  quanto  alle 
cognizioni  più  elevate  degli  oggetti  soprassensibili , 
come  Dio,  la  spiritualità  e Y immortalità  delfanima, 
la  virtù,  il  Tizio  e va  dicendo,  fuomo  deve  riceverle 
da  una  rivelazione  primitiva,  la  quale  per  mezzo  del 
linguaggio  si  trasmetta  e propaghi  in  tutto  il  mondo. 
Ed  ecco  corno  il  Ventura  prova  questa  sua  affermazione: 
« Siccome  è impossibile , che  Y intelletto  si  formi  il 
» concetto  generale,  Y idea  della  quiddità  della  natura 
» di  una  cosa  corporea , ove  non  ne  abbia  presente 
» il  fantasma  o Y immagine  ; così  pure  è impossibile, 
» che  l'intelletto  si  formi  il  concetto  generale,  l'idea, 
» della  quiddità  della  natura  d'  una  cosa  spirituale  o 
» morale,  senza  che  ne  abbia  presente  il  particolare. 
* Ora  siccome  il  fantasma  o 1'  immagine  delle  cose 
» corporee  non  è pòrta  all'intelletto,  se  non  dai  sensi; 
» in  pari  modo  il  particolare  delle  cose  spirituali  o mo- 
» rali  non  gli  vien  pòrto,  che  dall'insegnamento  (1).  » 


(1)  La  tradizione  ed  i semi-pelagiaui  della  filosofia.  P.I.c.  3.  § 21. 
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Per  rispondere  a questo  ragionamento,  basta  riflettere 
che  siccome  le  parole  (seconde  che  testé  fu  dimo- 
strato) non  possono  dare  concetti  di  cose  corporee 
a chi  ancora  non  ne  abbia  ; così  molto  meno  pos- 
sono comunicare  concetti  di  cose  spirituali  a chi  di 
questi  sia  privo  : ciò  che  meglio  ancora  si  vedrà , 
quando  contro  il  Giinther  dimostreremo,  non  essere 
la  parola  altrui  quella,  che  dia  all' uomo  la  coscienza 
di  sé  medesimo.  In  che  maniera  poi  la  mente,  dalla 
cognizione  del  sensibile  possa  sollevarsi  alla  cognizione 
del  soprassensibiie , e come  sia  vero , che  perciò  si 
richiegga  la  presenza  di  un  oggetto  spirituale,  lo  spie- 
gheremo, seguendo  le  orme  dell' angelico  Dottore,  a 
suo  luogo,  in  fine  di  questo  capitolo. 

52.  Ai  tempi  nostri  si  è parlato  moltissimo  del- 
T influenza,  che  ha  la  parola  sopra  il  perfezionamento 
dello  spirito,  ed  a noi  non  può  venire  in  mente  di 
negare  questa  influenza  o di  tenerla  in  poca  estima- 
zione. Ma  altra  cosa  è il  vedere  nella  loquela  il  mezzo 
precipuo  di  promuovere  lo  svolgimento  del  nostro  spi- 
rito, ed  altra  cosa  è il  trovare  in  essa  l'unico  mezzo 
a cominciarlo.  Certamente  col  vestire  i nostri  pen- 
sieri delle  espressioni  proprie , essi  acquistano  una 
particolare  chiarità  ed  esattezza.  Ma  ciò  avviene , 
perchè  noi  confrontiamo  i concetti,  già  accolti  nella 
nostra  mente , con  quelli , che  ci  vengono  signifi- 
cati colle  parole.  Ora  non  altrimenti  la  nostra  scienza  ; 
si  perfeziona  colla  considerazione  di  quello,  che  altri 
ci  parla;  e se  mai  per  mezzo  di  qualche  parola  acqui- 
stiamo un  nuovo  concetto,  questo  può  solamente  av- 
venire, perchè  dalla  connessione  di  quella  parola  con 
altre , noi  scopriamo  quale  concetto  colui  che  parla 
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abbia  ad  essa  accoppiato.  In  altre  idee  noi  abbiamo 
già  il  seme,  da  cui  quella  nuova  conoscenza  germo- 
glia; e le  parole,  che  ascoltiamo,  non  la  generano, 
se  non  in  quanto  ci  d'anno  occasione  di  paragonare 
e di  congiungere  i concetti,  che  già  possediamo.  Si 
volga  la  cosa  come  si  voglia,  sar'a  sempre  vero  il  detto 
di  S.  Tommaso,  che  la  parola  esterna  proviene  dal- 
l’interna, e non  già  questa  da  quella;  e quando  pure 
la  parola  fosse  intimamente  congiunta  col  pensiero , 
rimarrebbe  nondimeno  certo,  che  noi  possiamo  bensì 
avere  pensieri  prima  di  avere  trovato  parole  per  espri- 
merli , ma  non  mai  parole , prima  di  avere  conce- 
pito quello,  che  esse  esprimono.  Una  parola  non  in- 
tesa, Io  ripetiamo,  non  ispiega  se  stessa;  essa  è,  e 
sarà  sempre  un  suono  insignificante.  Che  se  si  ama 
paragonare  la  relazione  che  ha  il  pensiero  verso  la  pa- 
rola, colla  relazione  che  ha  lo  spirito  verso  il  corpo, 
e dedurre  da  questo  paragone,  che  come  è naturale 
allo  spirito  l’essere  ed  il  vivere  nel  corpo,  così  è na- 
turale al  medesimo  spirito  il  vestire  di  parole  i suoi 
pensieri;  fa  d’  uopo  nondimeno  non  dimenticare,  che 
lo  spirito  non  ha  origine  dal  corpo,  ma  che  piuttosto, 
informando  esso  la  materia,  tratta  dalla  natura,  la  co- 
stituisce corpo  umano.  Di  che  si  dovrà  conchiudere 
che  nella  stessa  guisa  il  pensiero  non  ha  origine  dalla 
parola,  ma  piuttosto  i suoni  naturali  vengono  dal  pen- 
siero trasformati  in  parole. 
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Se  le  idee  delle  cose  vengano  comunicate  all  anima  nostra 

da  qualche  ente  superiore . 

ì 

53.  L1  opinione,  che  le  idee  siano  innate  nclFa- 
nima  nostra,  non  è in  contraddizione,  come  potrebbe 
credersi,  colla  dottrina  di  Platone  delle  idee  esistenti 
da  sè  e fuori  delle  cose.  Secondo  questa  dottrina , 
tanto  le  cose , quanto  il  nostro  intelletto  partecipe- 
rebbe delle  idee  eterne;  e come  le  cose  riceverebbero 
da  esse  il  loro  essere  specifico,  così  V intelletto  no- 
stro i concetti.  Come  la  tal  cosa  corporea  sarebbe 
sasso,  perchè  parteciperebbe  deir  idea  di  sasso;  così 
il  nostro  intelletto,  perchè  parteciperebbe  della  stessa 
idea,  possederebbe  il  concetto  del  sasso  (1).  Siccome 
però  le  idee  dovrebbero  esercitare  questa  influenza 
tanto  sulle  cose,  quanto  sulle  anime,  Gno  dal  princi- 
pio e senza  interruzione,  quindi,  secondo  questa  opi- 
nione, il  nostro  intelletto  sarebbe  da  sè  sempre  atto  a 
conoscere  tutte  le  cose  ; e soltanto  la  congiunzione  col 
corpo  lo  impedirebbe  dal  conoscerle  attualmente  (2). 

(1)  Plato  posnit  formas  rerum  sensibilium  per  se  sine  materia 
subsistentes,  sicut  formam  hominis,  quam  nominabatper  se  hominem ; 
vel  ideam  equi,  quam  nominabat  per  se  cquum,  et  sic  de  aliis.  Has 
ergo  formas  separatas  ponebat  participari  et  ab  anima  nostra  f et  a 
materia  corporali:  ab  anima  quidem  nostra,  ad  cognoscendum;  a ma- 
teria vero  corporali,  ad  essendum  : ut  sicut  materia  corporali  per 
hoc  quod  participat  ideam  lapidis,  fit  hic  lapis;  ita  intellectus  noster 
per  hoc,  quod  participat  ideam  lapidis,  sit  intelligens  lapiderò.  S.  p.  1. 
q.  84.  a.  4. 

(2)  Plato  posnit  quod  intellectus  hominis  naturaliter  est  plenus 
omnibus  speciebus  intelligibilibus,  sed  per  unionem  corporis  impedì- 
tur,  nepossit  in  actum  exire.  Ibid.  a . 3. 
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Sebbene  Aristotele  avesse  provato  in  molte  manie- 
re, essere  impossibile  che  le  idee  esistano  fuori  delle 
cose,  come  esseri  da  se  sussistenti;  nondimeno  non  si 
poteva  negare,  che  dovesse  darsi  qualche  loro  esistenza 
anteriormente  ed  indipendentemente  dall’essere  fisico 
delle  medesime.  Il  che  tanto  meno  si  può  negare,  qua- 
lora si  ammetta,  che  le  cose  ricevono  l’esistenza,  non 
dalla  cieca  forza  d’un  primo  principio  materiale,  ma 
dalla  operazione  di  un  Creatore  intelligente.  Imperocché 
la  produzione  delle  cose  per  un  atto  mentale,  senza 
precedenti  idee,  è inconcepibile. .Egli  è pertanto  neces- 
sario, che  le  cose,  prima  di  venire  alla  esistenza  reale, 
abbiano  avuto  un  essere  ideale  nella  mente  del  Crea- 
tore. Secondo  la  filosofia  degli  Arabi,  sull’esplicamento 
della  quale  non  ebbe  poca  influenza  lo  Gnosticismo, 
Iddio  non  avrebbe  creato  che  il  più  sublime  degli 
angeli.  Questo  poscia  un  angelo  meno  perfetto , e 
così  di  mano  in  mano,  finché  l’ ultimo  degli  angeli 
avrebbe  creato  il  mondo  corporeo.  Questo  Creatore 
del  mondo  materiale,  giusta  Avicenna,  avrebbe  rice- 
vuto da  un  angelo  superiore  le  idee  di  tutti  i corpi; 
così  egli  sarebbe  stato  la  causa  tanto  dell'essere  reale 
delle  cose,  quanto  del  loro  essere  ideale  nella  mente 
nostra,  cioè  dei  nostri  concetti  (1). 

A noi  fa  d’  uopo  tanto  più  addentrarci  in  questa 
dottrina,  quanto  che  alcuni  moderni  spiegano  in  un 
modo  del  tutto  simile  quella  sentenza , attribuita  a 
S.  Agostino,  secondo  la  quale  noi  conosciamo  le  cose 
mediante  le  idee  divine.  Questi  in  verità  attribuiscono 
l origine  delle  cose  a Dio,  che  solo  può  essere  creatore; 

(1)  Stimma,  ibid,  a £.  -Cf.  q.  65.  a.  3.  De  Verit.  q.  10.  a.  G. 
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ma  opinano,  che  il  medesimo  Iddio,  come  produce 
r essere  reale  delle  cose , così  produce  nella  nostra 
mente,  quante  volte  conosciamo,  le  rappresentanze, 
mediante  le  quali  noi  conosciamo  esse  cose.  Dissi: 
quante  volte  conosciamo  ; giacche  questi  autori  con- 
vengono cogli  Àrabi  (1)  nel  non  ammettere  una  scienza 
permanente  (species  impressas)  nella  mente,  e nello  as- 
serire, che  in  ciaschedun  atto  conoscitivo  le  rappre- 
sentanze vengono  di  nuovo  prodotte  da  Dio. 

54.  S.  Tommaso  oppone  principalmente  due  argo- 
menti a questa  falsa  opinione.  Il  primo  è tratto  dalla 
natura  «dell1  uomo.  Se  la  nostra  anima  è naturalmente 
destinata  ad  essere  unita  in  una  essenza  col  corpo,  deve 
essere  naturata  in  modo,  che,  per  esercitare  la  sua  atti- 
vità, abbia  bisogno  del  corpo.  Perciocché,  sebbene  con 
tutta  ragione  possa  dirsi,  che  la  natura  materiale,  unita 
nell’uomo  allo  spirito,  venga  elevata  ad  una  perfezione, 
la  quale  non  può  avere  da  se  stessa  ; sarà  nondimeno 
sempre  vero,  che  il  corpo  esiste  in  prò  dell’  anima , e 
non  già  l’anima  in  prò  del  corpo  : stantechè  gli  esseri 
inferiori  divengono  più  perfetti  con  servire  ai  superiori. 
Se  dunque  Tanima  umana  fosse  naturata  in  tale  ma- 
niera, che  dovesse  ricevere  le  specie  intellettuali  da  un 
essere  superiore;  essa  anima,  per  l’operazione  sua  pro- 
pria, non  avrebbe  bisogno  del  corpo:  e così  la  natura 
materiale  non  sarebbe  nell'uomo  elevata  a partecipare 
in  qualche  modo  la  vita  dello  spirito. 

Questo  argomento  è così  manifesto,  e trova  tanta 
confermazione  in  tutte  le  cose  umane,  massimamente 
nell’arte  e nella  parola,  che  i difensori  medesimi  della 

(1)  Summa,  Ibid.  - Cont.  Gent.  I.  «.  c.  74. 
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dottrina  opposta,  si  sono  adoperati  a mostrare  come, 
anche  nella  loro  supposizione,  sia  necessaria  alla  cono- 
scenza intellettuale  la  cooperazione  dei  sensi.  I plato- 
nici (licevano,  dovere  t'anima  essere  eccitata  ed  indotta 
dai  sensi  a contemplare  nelle  cose  ciò,  di  cui,  mediante 
le  idee,  aveva  già  permanente  in  sè  la  conoscenza.  E 
dall'altra  parte  Avicenna  insegnava,  che  la  mente  viene 
indotta  dalle  percezioni  sensitive  a rivolgersi  a quell'es- 
sere superiore,  da  cui  le  vengono  comunicate  le  specie 
intellettuali.  La  stessa  opinione  si  ritrova  anche  presso 
alcuni  moderni  filosofi;  i quali  pure  vi  aggiungono  l'er- 
rore del  Malebranche,  intendendo  per  quel  rivo’gimento 
a Dio  una , benché  inavvertita  , intuizione  dell'essere 
divino.  Con  ragione  osserva  S.  Tommaso  contro  i pla- 
tonici, che,  giusta  la  loro  dottrina,  la  conoscenza  sen- 
sitiva non  servirebbe  ad  altro,  che  a risvegliare  l'anima 
da  quel  sopore  oblivioso,  nel  quale  essa  sarebbe  ca- 
duta per  l'unione  col  corpo.  Talmente  che  i sensi 
non  la  aiuterebbero  nella  naturale  sua  attività,  ma  la 
libererebbero  piuttosto  da  un  impedimento  contrario 
alia  sua  natura.  Avicenna  poi  non  saprebbe  dare  una 
ragione,  perchè  l'anima,  una  volta  uscita  in  atto,  non 
si  possa  rivolgere  da  sè,  e senza  essere  determinata  dai 
sensi,  a quell'essere  superiore,  che  la  illumina.  Che  se 
la  percezione  sensitiva  fosse  soltanto  necessaria,  affin- 
chè l'anima  venisse  eccitata  a rivolgersi  verso  quell'es- 
sere superiore,  senza  esercitare  ver  un'  altra  influenza 
sulla  conoscenza  intellettuale;  non  si  potrebbe  inten- 
dere, perchè  l'anima,  eccitata  da  un  senso,  non  conosce 
eziandio  ciò,  che  viene  percepito  da  un  altro  senso.  Ora 
che  così  non  avvenga,  viene  di  nuovo  provato  dall'e- 
sempio del  cieco  e del  sordo  nato;  dei  quali  il  primo 
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non  ha  idea  veruna  dei  colori,  il  secondo  non  Y ha  dei 

suoni  (1). 

55.  Che  se  questa  opinione,  confutata  da  S.  Tom- 
maso, pugna  colla  natura  dell' uomo,  neppure  si  ac- 
corda coll'ordine  stabilito  da  Dio  in  tutto  il  creato. 
Siccome  Iddio  alle  creature  diede  un  essere,  dipen- 
dente bensì  da  lui,  ma  ad  esse  proprio;  così  diede 
loro  altresì  facoltà  e forze,  perchè  avessero  un  atti- 
vità corrispondente  alla  loro  natura.  Come  abbiamo 
veduto  di  sopra,  il  santo  Dottore  distingue  una  doppia 
attività;  l'una  consiste  nel  trovarsi  attuato  nell'ente  ciò, 
da  cui  gli  viene  alcuna  perfezione,  come  la  luce  nel 
diafano;  ed  in  questa  maniera  tanto  al  senso,  quanto 
all'intelletto  viene  attribuita  l’attività  o l'operazione, 
quando  già  posseggono  la  conoscenza.  L'altra  è un'at- 
tività, per  la  quale  si  altera  una  qualche  cosa.  Ora, 
trattandosi  della  prima,  la  facoltà  inerente  alla  creatura 
consiste  nell'attitudine  di  ricevere  una  perfezione,  e di 
tendere  ad  essa  in  questo  od  in  quel  modo.  Ovunque 
poi  si  trova  l'altra  attività,  che  più  propriamente  si 
chiama  azione,  la  potenza  inerente  all'agente  è forza, 
ossia  capacità  di  porre  in  essere  qualche  cosa.  Siccome 
le  creature  hanno  l’essere,  soltanto  perchè  Iddio  in  loro 
lo  conserva;  così  possono  operare  soltanto,  perchè  Iddio 
opera  con  loro:  ma  questo  non  impedisce,  che  tanto 
l'operare,  quanto  l’essere  sia  loro  proprio. 

Vi  furono  mai  sempre  dei  filosofi,  i quali  negarono 
questa  verità,  e credettero  di  rendere  un  particolare 
onore  a Dio,  asserendo  che  Iddio  solo  operi  in  tutte  le 
cose.  Ma  essi  non  si  avvidero,  che  con  ciò  degradavano 

(1)  Summa.  Ibid. 
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tanto  il  Creatore,  quanto  le  creature  (1).  O non  si  ma- 
nifesta forse  appunto  in  ciò  la  potenza  e la  bontà  del 
Creatore,  che  egli  abbia  dato  alle  sue  creature  il  po- 
tere di  spargere  fuori  di  loro,  e di  moltiplicare  in  tal 
modo  la  perfezione  ed  il  bene  che  esse  posseggono?  Ed 
essendo  l’essere  il  principio,  donde  sorge  la  virtù  di 
operare (2),  come  Iddio  concedendo  alle  cose  il  proprio 
loro  essere,  non  avrebbe  anche  concesso  alle  medesime 
un  proprio  loro  operare?  Si  aggiunga,  che  noi  non  co- 
nosciamo la  natura  delle  cose,  se  non  dai  loro  effetti. 
Se  dunque  a questi  effetti  non  corrisponde  un  prin- 
cipio inerente  alla  natura  delle  cose  stesse,  sarà  per 
noi  perduta  ogni  scie  za.  Anzi  se  Dio  solo  opera 
nelle  cos\  non  troviamo  più  nella  diversità  di  queste 
la  ragione  sufficiente  della  diversità  degli  effetti  ; se 
pure  non  volessimo  coi  panteisti  ammettere,  che  in  esse 
Dio  medesimo  si  cang  a in  diversissimi  modi.  Ora  se 
tutto  quello,  che  abbiam  detto,  vale  quanto  ai  corpi, 
deve  molto  più  valere  quanto  allo  spirito.  L’attività, 
che  in  questo  si  trova,  apparti;  ne  a lui  stesso,  e sup- 
pone nella  sua  ess  nza  una  virtù  corrispondente.  Del 
resto  ognuno  dall'esperienza  è certificato,  che  possiede 
non  solamente  la  cognizione,  ma  di  più  un'attività  ge- 
neratrice dell'operazione,  per  cui  conosce  (3).  Come 
dunque  dobbiamo  ammettere  nell’  uomo  la  potenza 

. - \ 

(1)  Cont.  Gent.  1.  3.  c.  69.,  ove  questo  punto  di  dottrina  am- 
piamente è spiegato. 

(ì)  Facere  actu  consequitur  ad  hoc,  quod  est  esse  actu.  ìbid. 

(3)  Percipimus  nos  abst ratiere  formas  universales  a condii ionibus 
partieularibus,  quod  est  tacere  actu  int  dligibiiia  Nulla  antem  actio 
convelli!  alicui  rei,  nisi  |>er  aliqiiod  primi  pimi»  formaliter  ei  inhae- 
rens. ...  Ergo  oportet  virtù  te  ili,  quae  est  principimi!  huius  actionis, 
esse  aliquid  in  anima.  S.  p.  1.  q.  79.  a.  4. 


TRATTATO  PRIMO 


212 

di  accogliere  in  se  la  rappresentanza  , e di  divenire 
con  ciò  conoscente;  così  dobbiamo  in  lui  ammettere 
altresì  una  potenza,  la  quale  sia  principio  di  quell'at- 
tività (1). 

56.  Egli  è verissimo  quello,  che  dicono  gli  av- 
versar»  : doversi  cioè  ammettere  un  intelletto  supe- 
riore al  nostro,  da  cui  veniamo  illuminati.  Di  fatto 
il  nostro  spirito  non  è intelletto  secondo  tutta  la  sua 
essenza  ; ma  possiede  V intelletto  come  una  facoltà 
provegnente  dalla  sua  essenza;  e noi,  coltivando  que- 
sta facoltà , non  acquistiamo,  che  a poco  a poco  la 
scienza,  senza  però  poterla  mai  acquistare  pienamente. 
Ora  tutto  ciò,  che  nel  suo  genere  è imperfetto  e mu- 
tabile e non  quello,  che  è assolutamente  ma  n parte 
soltanto,  suppone  come  prima  sua  causa  il  perfetto, 
rimmutabile,  l'assoluto  (2).  Tuttavolta,  benché  dobbia- 
mo per  questa  ragione  riconoscere  un  ente  intelligente 
a noi  superiore,  dobbiamo  nondimeno  attribuire  al  nò- 
stro intelletto  non  solamente  la  potenza  di  ricevere  le 


(1)  In  natura  cuiuslibet  moventi»  est  principiiim  suftìciens  ad 
operationem  naturale!»  eiuadem:  et  si  quidem  operati»  il  la  consisti 
in  actione,  adest  ei  principium  activum,  sicut  patet  de  potentiis  ani- 
mar, nutritivae  in  pianti»;  si  vero  operatio  illa  consistit  in  passione, 
adest  ei  principium  passivimi , sicut  patet  de  potentiis  sensitivi  in 
animaiibus.  Homo  autem  est  per  fedissi  mus  inter  omnia  inferiura 
moventia:  eius  autem  propria  et  naturalis  operatio  est  inteliigere, 
quae  non  completur  sine  passione  quadam,  inquanto»)  quilibet  intei- 
lectus  patitur  ab  intelligibili  ; nec  etiam  sine  actione,  in  quantum  in- 
tellectus  facit  intelligibilia  in  potentia  (le  cose  corporee)  esse  intelligi- 
bilia  inactu.  Oportet  igiturin  natura  hominis  esse  utriusque  propritim 
principium,  scilicet  intellectum  agentem  et  possibilem,  et  neutrum  se- 
cundum  esse  ab  anima  hominis  separatum.  Cont.  Geni.  I.  2.c.  76.  n.t. 

(2)  Semper  enim,  quod  participat  aliquid  et  quod  est  mobile  et 
quod  est  imperfectum,  praeexigit  ante  se  aliquid  quod  est  per  essen- 
tiam  suam  tale,  et  quod  est  immobile  et  perfectum.  Summa.  ibid. 
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rappresentanze , ma  anche  la  potenza  di  generarle  in 
se  stesso.  E non  vediamo  noi  forse  in  tutta  la  natura, 
che  appunto  i più  nobili  suoi  prodotti  vengono  pro- 
creati, non  già  dalle  cause  superiori  e generali,  ma 
bensì,  sotto  1'  influenza  e la  cooperazione  di  queste, 
dagli  individui  della  stessa  specie?  Così  basta  il  calore 
del  Sole  per  procreare  i vermi  ; ma  gli  animali  più 
perfetti  non  vengono  generati,  che  dai  loro  simili.  Es- 
sendo dunque  la  cognizione  tra  tutte  le  cose  create 
nobilissima  , non  possiamo  dubitare  di  dolerne  cer- 
care la  causa  prossima  ed  immediata  nello  spirito 
stesso,  che  è conoscente  (1).  Quest'argomento  non  perde 
la  sua  forza,  se  per  quell'essere  superiore,  a cui  è su- 
bordinato il  nostro  intelletto,  non  intendiamo  già  quel* 
TAngelo  di  cui.  favoleggiarono  gli  gnostici;  ma  inten- 
diamo Iddio,  unico  Creatore  del  corpo  e dell'anima. 
Imperocché  abbiamo  veduto,  quanto  conviene  adope- 
rare del  Creatore  il  dare  alle  creature,  insieme  coll'es- 
sere,  la  virtù  e le  facoltà,  per  le  quali  esse  operano  e si 
perfezionano.  Si  chiami  pure  Dio  il  Sole  degli  spiriti, 
e la  luce,  che  illumina  ogni  uomo  che  viene  in  que- 
sto mondo;  Egli  è tale,  dandoci  l'intelletto,  crean- 
doci secondo  la  sua  immagine  e segnandoci,  per  usare 
la  bella  espressione  del  Salmista  , col  lume  del  suo 

(1)  Effectus  nobiliores  in  istis  inferioribus  producuntur  non  so- 
lum  ab  agentibus  superioribus,  sed  requirunt  agentia  sui  generis — 
Jnielligpre  autem  est  nobiiissiimis  effectus,  qui  est  ili  istis  inferioribus. 
Non  igitur  sufficit  ponere  ipsum  agens  remolino,  nisi  etiam  ponatur 
agens  proximum.  Coni.  Geni.  I.  c.  n.  7* 

Cf.  Sumina  I.  c.  et  Quaest  de  spirit.  creat.  1.  c.  • Del  resto  se  più 
recenti  naturalisti  sostengono  con  ragione,  che  anche  gli  animali  più 
imperfetti  non  nascono,  che  dal  seme  dei  loro  simili,  non  viene  per 
questo  indebolito,  ma  piuttosto  confermato  l’argomento  di  S.Tommaso. 
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volto  (1).  E se  egli  è il  vero  lume,  che  c’illumina 
in  un  senso  ancora , più  alto , infondendo  cioè  nei 

giusti  il  lume  delia  grazia,  e nei  Beati  il  lume  della 
gloria,  non  è da  dimenticare  che  questi  doni  non  sono 
già  illuminazioni  passaggere,  ma  facoltà  permanenti, 
che  rendono  capace  Tanima  di  conoscere  sovrannatu- 
ralmente  (2). 

; V. 

In  qual  senso  può  dirsi,  che  noi  conosciamo  le  cose 
per  mezzo  delle  idee  eterna. 

57.  Quello,  che  abbiamo  detto,  alla  fine  del  pa- 
ragrafo precedente,  già  contiene  in  qualche  modo  la 
soluzione  della  questione,  di  cui  trattiamo  nel  pre- 
sente. Fu  principalmente  S.  Agostino,  il  quale,  par- 
lando della  conoscenza  della  verità  eterna  ed  immu- 
tabile, diede  occasione  a questa  qu  stione.  E S.  Tom- 
maso ogni  qual  volta  la  tocca,  asserisce  che  quel  grande 
Dottore  della  Chiesa  non  ha  voluto  dire  altro,  se  non 
che  la  nostra  mente  è capace  di  conoscere  la  verità, 
perchè  è creata  secondo  l' immagine  delT  eterna  ve- 
rità (3).  Di  più,  suole  osservare,  che  S.  Agostino  ebbe 
in  questo  punto , come  in  molti  altri , accolto  dalla 

(1)  Intellectus  separatus  secnndum  nostrae  fidei  documenta  est 
ipse  Deus,  qui  est  creator  animae,  et  in  quo  solo  beatificatur.  Unde  ab 
ipso  anima  humana  lumen  intetlectuale  participat,  secondimi  iilud: 
Ps.  4,  7.  Siguatum  est  super  nos  lumen  vuitus  tui,  Domine.  Sutnma 
ibidem. 

(2)  Ibid.  Cf,  Quaest.  de  spirit.  creat.  a.  10.  ad  1. 

(3)  Somma  ibid.  a.  5.  Cont.  Gent.  1.3.  c.  47.  De  verit.  q.  10. 
a.  11.  ad  12.  De  spirit.  creat.  1.  c.  Opusc.  70.  Super  Boèt.  de  Tritt.  in 
prooem.  et  3.1. 
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filosofìa  platonica  il  vero  , senza  prenderne  il  falso  ; 
cosicché  piuttosto  perfezionò,  che  confutò  la  dottrina 
aristotelica.  Ma  facciamoci  a considerare  la  cosa  un 
po’  più  d’  appresso/ 

Per  arrivare  a possedere  la  verità , ci  è d’  uopo 
conoscere  qualche  cosa  d’ immutabile  tantoché  questo 
sia  la  norma,  secondo  la  quale  si  possa  da  noi  giu- 
dicare delle  altre  cose.  Tutte  le  cose  nondimeno,  che 
noi  percepiamo  per  le  specie  sensibili,  sono  soggette 
a continua  mutazione.  Di  più,  lo  stesso  oggetto  in- 
fluisce diversamente  sul  senso,  secondo  il  diverso  stato, 
in  cui  si  trova  colui  che  percepisce.  Diversa  è la  sen- 
sazione, che  riceve  l'ammalato,  da  quella,  che  riceve 
il  sano,  benché  la  cosa  che  opera  sopra  di  loro  sia 
Ja  medesima.  Se  dunque  non  avessero  un  altro  mezzo 
da  conoscere  la  qualità  di  quella,  il  loro  giudizio  sa- 
rebbe soggetto  ad  illusione.  Platone,  come  già  altri 
filosofi  avevano  fatto  prima  di  lui,  provò  con  queste 
due  ragioni,  non  essere  la  percezione  sensitiva  un 
mezzo  acconcio  per  accertarsi  della  verità  : ma  non 
per  questo  egli  lasciossi  trarre  in  errore,  come  quei 
filosofi  greci  più  antichi,  i quali  dichiararono  illuso- 
ria ogni  conoscenza  umana.  Checché  sia  della  perce- 
zione sensitiva,  avendo  noi  la  chiara  coscienza  di  es- 
sere in  possesso  della  verità,*  vale  a dire  di  conoscere 
qualche  cosa , che  è immutabile , e non  può  essere 
altrimenti  da  quella , che  da  noi  è conosciuta  , Pla- 
tone ne  inferì  che  , oltre  il  sensibile  , soggiacente  a 
continua  mutazione  , vi  debba  essere  un  immutabile 
ed  eterno,  cioè  le  Idee:  e che  in  noi  stessi,  oltre  la 
facoltà  conoscitiva  sensitiva,  debba  trovarsi  una  facoltà 
superiore,  per  la  quale  siamo  in  condizione  di  scorge- 
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re,  sotto  r influenza  delle  idee,  V immutabile  essenza 
delle  cose. 

Ma  Aristotile,  affine  di  abbattere  lo  Scetticismo, 
si  mise  per  una  via  diversa  da  quella  di  Platone.  EgH 
dimostrò,  che  nelle  cose  sensibili  stesse,  ad  onta  della 
mutazione,  a cui  esse  sono  soggette,  vi  era  qualche  cosa 
che  non  si  muta;  e che  noi  siamo  dotati  di  una  facoltà 
conoscitiva  superiore,  in  virtù  della  quale  nel  mede- 
simo oggetto,  in  cui  pei  sensi  scorgiamo  il  variabile, 
percepiamo  il  permanente,  cioè  la  natura  e l'essenza. 
Con  questa  sentenza  si  può  ben  comporre  quello,  che 
insegna  S.  Agostino,  intorno  alle  idee;  ma  non  quello, 
che  ne  insegnava  Platone.  Imperocché,  giusta  S.  Ago- 
stino, le  idee  non  sono  enti  sussistenti  da  se , ma 
bensì  sono  \ pensieri  eterni  di  Dio;  ed  in  quanto  tali, 
possono  considerarsi  come  principio  tanto  dell'essere 
immutabile  delle  cose,  quanto  della  conoscenza,  che  noi 
abbiamo  di  sì  fatto  essere.  Esse  sono  principio  dell'es- 
sere  delle  cose,  in  quanto  tutto  ciò,  che  esiste,  deve 
avere  in  loro  il  suo  archetipo,  ed  insieme  la  legge,  se- 
condo la  quale  esiste.  Esse  sono  principio  della  nostra 
conoscenza,  perchè  la  capacita  di  conoscere  nelle  coise 
non  soltanto  il  mutabile , ma  ancora  1' immutabile 
viene  al  nostro  spirito  da  che  esso,  col  lume  dell’ in- 
telletto, partecipa  di  quel  lume  increato,  in  cui  Iddio 
conosce  tutte  le  . cose.  Or  come  è egli  cotesto?  La  si- 
militudine con  Dio,, per  la  quale  l'uomo,  a preferenza 
di  tutte  le  altre  creature  sopra  la  terra,  viene  chiamato 
immagine  di  Dio,  ha  1'  ultima  sua.  ragione  nell'essere 
spirituale  dell'anima  nostra,  cioè  nella  immaterialità, 
in  virtù  della  quale  essa,  oltre  la  vita  sensitiva,  a cui 
servono  gli  organi  del  corpo,  possiede  in  se  stessa  una 
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vita  intellettuale,  ed  un  essere  indipendente  dal  corpo. 
Siccome  dunque  in  Dio  quella  perfetta  indipendenza 
dell1  essere,  ossia  l’essere  assoluto,  deve  considerarsi 
come  >1  principio  dell’  intelletto  divino,  cioè  di  quel 
lume  increato,  tn  cui  si  contengono  tutte  le  idee, 
come  archetipi  di  tutte  le  cose  ; così  eziandio  nel- 
T ànima  nostra  V immaterialità , per  cui  essa  ha  una 
maggiore  simiglianza  coll’essere  divino,  è il  principio 
di  quel  lume  intellettuale,  in  virtù  del  quale  è capace 
di  conoscere  l’essenza  delle  cose,  e quindi  di  ripro- 
durre in  qualche  modo  i concetti  di  Dio. 

58.  In  che  senso  dunque  può  dirsi , che  tutto 
quello  che  noi  conosciamo,  lo  conosciamo  nelle  idee 
eterne?  In  questo  soltanto,  che  con  ciò  significhiamo, 
essere  quelle  non  l’obbietto,  ma  il  principio  della  no- 
stra cognizione.  Noi  diciamo  di  vedere  nel  Sole,  per- 
chè il  Sole  ci  largisce  la  luce,  in  cui  vediamo,  e non 
perchè  vediamo  il  Sole  ed  in  esso  le  cose  che  ci  cir- 
condano ; così  conosciamo  anche  nelle  idee  divine , 
perchè  Iddio  largisce  all’anima  nostra  il  lume  deir. in- 
telletto,, e ci  fa  con  ciò  partecipi  del  lume,  in  cui 
esso  conosce  tutto,  e non  perchè  conosciamo  in  Dio 
le  idee  eterne,  ed  in  esse  l’essenza  delle  cose.  Impe- 
rocché questo  modo  di  conoscere  non  è naturale,  che 
a Dio  solo,  e viene  comunicato  allo  spirito  creato  per 
mezzo  del  solo  lume  soprannaturale  della  gloria  (1). 

(1)  Cum  quaeritur,  utrom  anima  humana  in  rationibus  aetemis 
omnia  cognoscat,  dieendum  est,  quod  aliquid  in  aliquo  dtcitur  co- 
gnosci  dupliciler.  Uno  modo  sieut  in  obiecto  cognito,  sicut  aiiqnis 
videt  in  speculo  ea,  quorum  imagines  in  speculo  resultant  : et  hoc 
modo  anima  in  statu  praesentis  vitae  non  potest  videre  omnia  in  ra- 
tionibus aetemis;  sed  sic  in  rationibus  aetemis  cognoscunt  omnia 
Beati,  qui  Deum  vident  et  omnia  in  ipso.  Alio  modo  dicitur  aliquid 
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Se  dunque  S.  Agostino  dice,  che  tutto  quello,  che 
noi  conosciamo,  lo  conosciamo  non  in  noi  stessi,  ma 
nella  verità  immutabile,  che  è sopra  le  nostre  menti, 
cosicché  le  idee  divine  siano  la  norma  suprema,  se- 
condo la  quale  giudichiamo  della  verità;  non  vuole, 
giusta  la  spiegazione  di  S.  Tommaso,  significare  altro, 
se  non  che  noi  possiamo  con  certezza  giudicare  della 
verità  delle  nostre  conoscenze,  perchè  le  leggi  inerenti 
al  nostro  spirito  corrispondono  aH’eterna  verità,  che 
è in  Dio  (1).  E certamente,  che  in  noi  sia  una  par- 
tecipazione del  lume  divino  , per  la  quale  abbiamo 

bensì  la  facoltà  di  conoscere  , ma  non  già  in  modo 

» 

cognosci  in  aliquo  sicut  in  cognitionis  principio:  sicut  si  dicamus, 
quod  in  sole  videnfur  ea,  quae  videntur  per  solerti.  Et  sic  necesse  est 
dicere,  quod  anima  Immana  omnia  cognoscat  in  rationibus  aeternis, 
per  quarum  participationem  omnia  cognosciinus.  Ipsum  enim  lumen 
intellectuale,  quod  est  in  nohis,  nitiil  est  aliud,  quarn  quaedam  parti* 
cipata  siinilitudo  luminis  increati,  in  quo  contiuentur  rationes  ae- 
ternae  Unde  in  Ps.  4,6.  dlcitur  Multi  dicunl : Quis  ostendit  nobis 
bona?  Cui  quaestioni  Psalmista  respondet  dicens:  Signatum  est  su- 
per nos  lumen  vultus  lui,  Domine ; quasi  dicat,  per  ipsarn  sigilla* 
tionem  divini  luminis  in  nobis  omnia  demonstrantur.  S-pA  q.  8* . a.  5. 

Cf.  Quaest  De  spirit.  creat.  a.  10  ad  8.,  dove  si  confronta  la  dot- 
trina di  S.  Agostino  con  quella  di  Platone  e di  Aristotele., 

(I)  Questo  passo  notissimo  di  S.  Agostino:  Si  ambo  videmus,  ve- 
runi esse  quod  dicis,  et  ambo  videmus,  verum  esse  quod  dico  ; ubi 
quaeso  id  videmus?  Nec  ego  utique  in  te,  nec  tu  in  ine;  sed  ambo  in 
ipsa,  quae  sopra  mentes  nostras  est,  incommutabili  veritate.  Conf. 
I . lì.  C.  25. 

Da  S.  Tommaso  si  interpreta  così  : Quamvis  diversa  a diversis 
cognoscantur  et  credantur  vera,  tamen  quaedam  sunt  vera,  in  quibus 
omnes  homines  concordant,  sicut  sunt  prima  principia  intellectus  tam 
speculativi,  quam  practici,  secundum  quod  universatiler  in  mentibus 
hominum  divinae  veritatis  quasi  quaedam  imago  resultat.  In  quantum 
ergo  quaelibet  tnens,  quidquid  per  certitudinem  cognoscit,  in  bis  prin- 
cipiò intuetur,  secundum  quae  de  omnibus  iudicatur,  facta  resulutione 
in  ipsa,  dicitur  omnia  in  divina  veritate  vel  in  rationibus  aeternis  vi- 
dere,  et  secundum  eas  de  omnibus  iudicare.  Cont.  Gent . L 3.  c.  47. 
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da  possedere  per  essa  la  conoscenza,  lo  prova  S.  Ago- 
stino stesso  da  ciò,  che  noi,  mediante  l'esperienza  e 
l’osservazione,  dobbiamo  a poco  a poco  acquistare 
la  scienza  delle  cose  (1).  I!  S.  Dottore  parla  altresì 
di  una  visione  della  verità,  quale  non  è nelle  cose, 
ma  in  Dio  solo.  Questa  visione  nondimeno  non  è , 
secondo  lui,  la  naturale  conoscenza  dell’ intelletto,  co- 
mune a tutti  gli  uomini,  ma  un  dono  superiore  della 
grazia,  mediante  il  quale  le  anime  pure  e sante  ven- 
gono già  in  questa  vita  elevate  ad  una  conoscenza  , 
la  quale  si  avvicina  alla  visione  beatifica  («').  Gli  Sco- 
lastici posteriori , se  si  eccettua  Enrico  di  Gand  , 
confutato  dallo  Scoto  (3) , non  si  sono  discostati  in 
questo  punto  di  dottrina  dall' insegnamento  di  S.  Tom- 
maso. Ma  da  che  la  scuola  cartesiana  si  studiò  di 
spiegare  la  conoscenza  intellettuale  non  più  per  idee 
innate,  quali  che  siansi,  ma  si  per  una  intuizione  delle 
cose  divine,  essenziale  al  nostro  spirito , non  pochi 
dotti  si  mostrarono  poco  soddisfatti  della  sentenza  di 
S.  Tommaso,  e del  modo,  onde  esso  interpreta  S.  Ago- 
stino. Lasciando  da  parte  alcune  asserzioni  del  Male- 
branche  troppo  ardite,  e giudicate  come  fantastiche  , 
si  mantenne  la  sostanza  delta  sua  dottrina  sopra  la 
conoscenza  , cioè  i'  intuizione  dell'  essenza  divina  ; e 

(1)  Nutnquid  quia  philosophi  documentis  certissirnis  persuadent, 
aeternis  rationibus  omnia  temporali»  Ueri;  propterea  potueruiit  in  ipsis 
rationibus  perspicere  vel  ex  ipsis  colligere,  quot  siili  animalium  gene- 
ra, quae  semina  singutoruin?  Nonne  ista  omnia  per  locorum  ac  tem- 
ponim  iiistoriam  quaesierunt?  De  Trin . I.  4 c.  16. 

(1)  Rationalis  anima  non  omnis  et  qnaecumque,  sed  quae  Rancia 
et  pura  fuerit,  asseritur  illi  visioni  (scilicet  ralionum  aeternarum)  esse 
idonea.  Lib  qq.  83-  q.  66. 

(3)  In  I.  1.  Dist.  3.  q.  3.  et  4. 
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mentre  si  cercò  provare  che  S.  Agostino  e qualche 
altro  Dottore  della  Chiesa,  addetto  com'  egli  alla  Fi- 
losofia platonica,  ammettevano  una  tale  intuizione,  si 
fece  tutto  il  possibile,  per  dimostrare  I1  insufficienza 
della  t orica  aristotelica,  seguitata  dagli  Scolastici.  Noi 
esamineremo  questa  materia  più  dappresso,  quando 
dovremo  considerare  questa  foggia  di  specolazione 
nelle  sue  relazioni  col  Panteismo  idealistico  moderno. 
Ci  basti  per  ora  di  avere  semplicemente  riferita  la 
dottrina  di  S.  Tommaso. 

59.  Intanto , essendoci  abbattuti  in  una  espres- 
sione, la  quale  spesse  volte  è stata  interpretata  male, 
fa  d'uopo  aggiungere  qualche  parola,  per  ispiegarla. 
Che  cosa  dunque  vuole  significare  S.  Tommaso  allor- 
ché dice , che  col  nostro  intelletto  noi  partecipiamo 
dell' intelletto  divino?  Di  cotesto  partecipare 
fan  parola  non  solamente  gli  Scolastici,  ma  anche  i 
Padri,  e principalmente  i Greci,  spessissime  volte;  ed 
essi  usano  questa  espressione,  per  significare  la  diffe- 
renza dell'essere  creato  dall'essere  divino.  Le  creature 
sono  quello,  che  sono,  per  la  partecipazione  di  ciò, 
che  Dio  è per  sè  stesso  e per  sua  essenza;  e s'  in- 
tende da  sè,  che  si  parla  soltanto  di  ciò,  che  troviamo 
di  buono  e di  perfetto  nelle  creature.  Se  dunque  si 
denomina  l'essere  delie  creature  un  essere  partecipato 
(esse  par ticipatum) , si  vuole  primieramente  significare, 
che  esse  creature  non  hanno  l'essere  da  sè  stesse,  ma 
l'hanno  ricevuto  da  Dio  (esse  receptum);  laddove  Tes- 
sere divino  non  è un  essere  ricevuto,  ma  è l'essere 
sussistente  da  sè  stesso  (ipsum  esse  subsistens).  Ora  Dio 
è Tessere  stesso,  appunto  perchè  Tessere  è dovuto  alla 
sua  essenza  che  è essere,  e perchè  il  suo  non  essere 
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è assolutamente  impossibile,  e,  se  cosi  ci  fìa  lecito 
dire,  impensabile.  Perciò  viene  egli  detto  ancora  ens 
per  essentiam,  e la  creatura  ens  per  participationem  (1). 
Siccome  .dunque  quello,  che  ha  in  sè  il  fuoco,  ma 
non  è fuoco,  è focoso  per  partecipazione;  così  anche 
quello,  che  ha  l'essere,  e non  è Tessere,  è soltanto 
ente  per  partecipazione.  Ciò  poi  che  vale  dell'essere, 
vale  eziandio  di  tutte  le  altre  perfezioni,  le  quali  pos- 
sono essere  concep  te  come  infinite  (2).  Iddio  è tutto 
quello,  che  è,  da  sè  e per  essenza  sua:  com' è Tes- 
sere, così  è la  vita,  l'intelletto,  Tamore  stesso.  Tutto 
quello,  che  le  creature  hanno  di  queste  perfezioni,  lo 
hanno  come  Tessere,  ricevuto  da  Dio.  Ma  se  Dio  è 
Intelletto,  Sapienza,  Potenza  ecc.  per  essenza,  dev’es- 
sere tutto  ciò  intieramente , cioè  puro  intelletto,  pura 
sapienza,  pura  potenza  ecc.;  laddove  queste  perfe- 
zioni non  esistono  nelle  creature  , se  non  come  fa- 
coltà e qualità,  le  quali  o nascono  dall'essenza,  o sono 
acquisite;  e quindi  le  creature  non  sono  intelligenti, 
sapienti,  potenti  ecc.  secondo  tutto  il  loro  èssere.  Da 
questo  si  scorge  benissimo,  come  anche  gli  altri  at- 
tributi, pei  quali  D.o  è distinto  dalle  creature,  si  pos- 
sono derivare  dalla  opposizione,  in  cui  sta  V ens  per 
participationem  coll'ms  per  essentiam  (3). 

» 

(1)  Deus  est  ens  per  essentiam  suarn,  quia  est  ipsum  esse;  omne 
antem  alimi  ens  est  ens  per  participationem;  quia  ens,  quod  sit  suura 
esse,  non  potest  esse  nisi  unum.  Coni.  Gent.  t.  2.  c.  12. 

Deus  solus  est  ens  per  essentiam  suam,  omnia  autem  alia  sunt  enlia 
per  participationem;  nam  in  soloDeo  esse  est  sua  essentia.  /6.J.3.C.66. 

(2)  Sieut  illuci,  quod  habetignem  et  non  est  ignis,  est  ignitum  per 
participationem;  ita  illud,  quod  liabet  esse,  et  non  est  esse,  est  ens  per 
participationem  Deus  autem  est  sua  essentia.  Summa  p.ì.  q-  3.  a.  4. 

(3)  Semper  quod  participat  aliquid  et  quod  est  mobile  et  quod 
est  iroperfectum,  praeexigit  ante  se  aliquid,  quod  est  per  essentiam 


Y 


222  TRATTATO  PRIMO 

Che  se  questa  opposizione,  presa  nella  piena  sua 
significazione,  indica,  che  le  creature  sono  quello,  che 
sono,  per  parlecipaz  one  di  quello,  che  Dio  è per  es- 
senza; colle  espress  oni  esse , vivere , intelligere  parti - 
cipatum  non  si  afferma  solamente,  che  noi  riceviamo 
da  Dio  il  nostro  essere,  la  nostra  vita  e la  nostra  in- 
telligenza, ma  ancora,  che  per  le  medesime  abbiamo 
parte  a quel  bene , che  è in  Dio,  e che  perc.ò  ab- 
biamo qualche  somiglianza  con  Dio.  Cosi  con  questa 
espressione  non  viene  significato  soltanto,  essere  Dio 
la  causa  efficiente,  ma  anche  la  causa  esemplare  delle 
cose  create  (1).  Imperocché  egli  è un  assioma  anti- 
chissimo ed  indubitato,  che  nessuna  causa  può  parte- 
cipare o produrre  ciò,  che  non  possiede  in  se  mede- 
sima tale  , quale  lo  comunica  , od  in  un  modo  più 
eminente.  Siccome  dunque  Iddio  non  potrebbe  per 
la  sua  potenza  dare  l'essere  alle  creature,  se  non  esi- 
stesse egli  medesimo;  così  non  potrebbe  produrre  enti 
viventi  ed  intelligenti,  se  egli  medesimo  non  fosse  vita 
ed  intelligenza.  Da  ciò  si  vede  anche  per  qua'e  ragione 
S.  Tommaso  non  disse  solo,  che  Iddio  è,  ma  anche 
che  le  idee  divine  sono  principio  della  nostra  intel- 

suam  tale,  et  quod  est  immobile  et  perfpctum.  Anima  aufem  liumana 
intellectiva  dici  tur  per  parlicipalionem  intellectualis  virtutis:  cuius  si- 
gnum  est,  quod  non  tota  est  intelbctiva,  sed  secundum  aliqnatn  sui 
partem;  pertingil  etiam  ad  intelligenliam  veritatis,  cmn  quodam  de- 
corsa et  moto,  arguendo;  habet  etiam  imperfectam  intelligentiam,  tura 
quia  non  omnia  iutelligit,  tum  quia  in  bis,  quae  iutelligit,  de  potentia 
procedi t in  actum.  Oportet  ergo  esse  ahquem  alliorem  intellectum, 
quo  anima  iuvctur  ad  intell:gendum.  Summa  p.  1 q.  79.  a.  4. 

Cf.  Snarez  Metaph.  Disp.  28.  Sect.  1. 

(1)  Parlicipatio  ideae  tit  per  aliquam  similitudinem  ipsius  ideae 
in  participante  ipsam,  per  modumquo  exemplar  participatur  ab  exem- 
plato.  Summa  p.  1.  a.  84.  a.  4. 
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ligenza,  e perchè  chiamava  il  lume  intellettuale,  che 
è in  noi,  una  participata  similitudo  del  lume  increato. 
Tutto  quello,  che  Dio  produce  fuori  di  se,  lo  produce 
colla  possanza  della  sua  volontà;  ma  lo  produce  se- 
condo l’esemplare  dell'essenza  sua,  la  quale  è l'ideale 
più  sublime  di  tutto  l’essere,  di  tutto  il  vero,  di  tutto 
il  buono.  Siccome  egli,  qual  essere  assoluto  (ern  per 
essentiam),  comunica  l'essere  a tutte  le  cose;  cosi  quale 
vita  assoluta,  comunica  a tutti  i viventi  la  vita,  e,  quale 
intelletto  assoluto,  a tutti  gl'  intelligenti  l' intendere. 
Questa  influenza  dell’essenza  divina,  per  cui  tutto 
quello,  che  produce  l'onnipotenza,  è simile  a Dio, 
fu  significata  dagli  Scolastici  colla  parola  imprimere ; 
ed  essi  riferirono  a ciò  quella  espressione  metaforica 
della  Scrittura,  che  cioè  Iddio  ha  impresso  in  noi, 
come  un  sigillo,  il  lume  del  suo  volto,  facendoci  a pre- 
ferenza di  tutte  le  altre  creature , per  l'intelligenza, 
immagini  dell'essenza  sua  (1). 

60.  Ma  che  cosa  rispondere  alle  accuse , che  si 
fanno  agli  Scolastici,  appunto  per  quella  espressione 

(1)  Si  homo  participaret  lumen  intelligibile  ab  Angelo,  sequeretur 
q nod  homo  secundum  mentem  non  esset  ad  imaginem  ipsius  Dei,  sed 
ad  iiiiagineni  Angelorum,  centra  id  quod  dieitnr  Gen.  1.  Faciamus 
hominem  ad  imaginem  et  similitudincm  noslram%  i.  e.  ad  comtnu- 
nemTrinifatis  imaginem,  non  ad  imaginem  Angelorum  Unde  diciunis 
quod  lumen  intellectus  agentis,  de  quo  Aristoteles  loquitur,  est  nobis 
immediate  impresso»)  a Deo,  et  secundum  quod  discernimus  verum 
a falso  et  bonum  a malo.  Et  hoc  dicitur  in  Psaimo:  Multi  dicunt, 
quis  oslendil  nobis  bona?  Signalum  est  super  nos  lumen  vullus 
lui,  Domine.  De  spirit  creat.  a.  10. 

Augustinus  posuit  rationes  rerum  in  niente  divina,  et  quod  per 
eas  secundum  intellectum  illustratoli)  a luce  divina  de  omnibus  iu- 
dicamus,  non  quidem  sic  quod  ipsas  rationes  videamus;  hoc  enim  es- 
set impossibile,  nisi  ipsam  Dei  essentiam  videreraus;  sed  secundum 
quod  illae  aeternac  rationes  imprimunt  in  meutes  nostras.  Ibid.  ad  8. 
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imprimere?  In  primo  luogo  si  accusa  S.  Tommaso,  che 
colia  sua  teorica  non  abbia  già  spiegato  la  dottrina 
di  S.  Agostino,  ma  piuttosto  l'abbia  cangiata  in  un* 
altra.  Imperocché  (così  dicono  gli  avversari)  se  lo 
spirito  conosce,  perchè  è creato  secondo  l' immagine 
di  Dio,  la  partecipazione  delle  idee  eterne  non  sup- 
pone una  influenza  reale  di  Dio  sullo  spirito,  come 
vuole  S.  Agostino,  secondo  la  parola  della  stessa  Scrit- 
tura, che  Dio  è la  luce  che  illumina  ogni  uomo(l).  Ma 
a questa  difficoltà  già  rispose  S.  Tommaso  medesimo 
nei  luoghi  testé  citati,  e più  precisamente  anche  in 
un'altra  occasione.  Siccome  il  nostro  spirito  non  venne 
all'esistenza,  se  non  perchè  Iddio  lo  creò;  così  non  con- 
tinua ad  esistere,  se  non  perchè  Dio  lo  conserva,  nè 
può  operare,  se  non  perchè  Dio  opera  cònesso  lui. 
Questa  conservazione,  e questo  concorso  è senza  dub- 
bio una  reale  influenza  di  Dio,  ed  un'influenza,  la 
quale,  trattandosi  della  conoscenza,  con  tutta  ragione 
può  chiamarsi  illuminazione.  Imperocché  siccome  nella 
creazione  dello  spirito,  Iddio  non  opera  soltanto  come 
onnipotente,  ma  anche  come  vita  intellettuale  assoluta, 
e per  questa  ragione  ciò,  che  vien  prodotto  dall'onni- 
potenza, è parimenti  una  vita  intellettuale;  così  la  con- 
servazione ed  il  concorso  di  Dio,  non  deve  conside- 
rarsi semplicemente  come  un  suo  influsso  in  generale, 
ma  inoltre  come  influsso  di  Dio,  in  quanto  egli  è l'in- 
telletto assoluto,  ossia  la  luce  increata  (2). 


(1)  Oischinger.  La  teologia  speculativa  di  S.  Tommaso  pag.  14. 
(4)  Sicut  dicit  Augustinus  1.  8.  super  Genes.  ad  litt.  Sicut  aer  il- 
luminatur  a lumine  praesente,  quod  si  fuerit  absens,  continuo  tenebra- 
tur;  ita  mens  illustrai ur  a Deo:  et  ita  etiam  lumen  naturale  sem per 
Deus  causat  in  anima,  non  aliud  et  atiud,  sed  idem;  non  enim  est 
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61.  Molto  più  grave  è l’accusa,  che  generalmente 
si  fa  contro  1’  uso  del  vocabolo  partecipare  ; ed  essa 
suona  così  : Se  si  ripone  la  proprietà  deU'essere  creato 
in  ciò,  che  le  creature  esistono  non  per  se,  ma  per 
partecipazione  deU'essere  divino;  come  può  mai  questo 
non  condurre  all’  errore , che  in  tutti  gli  esseri  del- 
l’universo non  v’  è,  che  V unico  essere  assoluto  ma- 
nifestantesi  in  varie  guise?  che  ogni  essere  individuo, 
se  si  considera  in  sè  stesso  , non  è , che  fenomeno 
od  apparenza , e solo  intanto  sostanza , in  quanto 
viene  considerato  qual  parte  integrante  dell’essere  to- 
tale,  e perciò  come  una  e medesima  cosa  coll’assoluto? 
Nè  possono  gli  Scolastici  rimuovere  una  tale  interpre- 
tazione con  asserire,  che  essere  per  partecipazione  sia 
Io  stesso,  che  avere  ricevuto  l’essere.  Imperocché  an- 
che secondo  l’errore  panteistico,  testò  mentovato,  ogni 
essere  individuale  in  quanto  tale,  è un  essere  ricevuto; 
perchè  non  sussiste  in  sè,  ma  nell’  assoluto.  E quale 
appoggio  ancora  non  si  dà  a cosiffatto  errore,  allor- 
ché la  partecipazione,  che  le  creature  hanno  coll'es- 
sere divino,  si  dichiara  inoltre  colla  relazione,  che  il 
fuoco  ha  coll’ infuocato?  . 

Così  gli  avversar» . E noi  cominceremo  la  risposta 
dalla  similitudine,  colla  quale  finisce  l’accusa.  A quale 
scopo  usa  S.  Tommaso  questa  similitudine?  In  uno 
dei  luoghi  da  noi  citati,  il  S.  Dottore  vuole  provare, 
che  Dio  è il  suo  essere,  vale  a dire,  che  l’essere  ap- 
partiene all’essenza  di  Dio.  A questo  fine  soggiunge: 

caussa  fieri  eius  solum,  sed  etiam  esse  ipsius.  In  hoc  ergo  continue 
Deus  operatur  in  mente,  quod  in  ipsa  lumen  naturale  causat  et  ipsum 
dirigit,  et  sic  mens  non  sine  operatione  causae  primac  in  suam  opera- 
lionem  procedit.  Opusc.  "0.  Sup . Botth . de  Trin.  q.  1. 
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Un  ente , che  esiste , senza  che  gli  sia  essenziale  di 
essere,  non  ha  Tessere  per  se,  ma  lo  ha  per  parte- 
cipazione; come  un  corpo  infuocato,  *p.  e.  un  ferro 
rovente,  il  quale  esso  stesso  non  è fuoco,  non  ha  il 
fuoco  per  se,  ma  T ha  ricevuto  (1).  Négli  altri  luoghi 
poi  il  pensiero  del  S.  Dottore,  è questo:  Siccome  un 
corpo  infuocato,  il  quale  esso  stesso  non  è fuoco, 
ma  ha  il  fuoco  in  se,  suppone  il  fuoco  come  causa; 
così  anche  le  cose , alle  quali  Tessere  non  è essen- 
ziale , ma  lo  posseggono  soltanto , e che  lo  possono 
perciò  anche  perdere,  suppongono  un  ente,  al  quale 
Tessere  sia  essenziale,  come  causa,  dalla  quale  rice- 
vono il  loro  essere  (2).  Ma  vien  forse  per  questo  equi- 
parata la  relazione,  che  Tessere  creato  ha  verso  Tes- 
sere divino,  colla  relazione,  che  T infuocato  ha  verso 
del  fuoco?  Non  si  asserisce  altro  in  quel  paragone, 
se  non  che  in  ambedue  i casi  esiste  la  relazione  di 
causa  e di  effetto.  Ora  vi  è forse  una  sola  ed  unica 

i 

relazione  causale?  O potrà  dirsi,  che  i SS.  Padri  ab- 
biano conosciuto  non  già  un  Creatore,  ma  soltanto  un  ; 
Fabbricatore  del  mondo,  perchè  dicono  che  T Universo  » 
non  può  esistere,  senza  un  produttore,  più  di  quello 
che  possano  le  opere  delTarte  umana  senza  Tartefice? 
Per  questa  similitudine , come  per  quella  adoperata 
da  S.  Tommaso,  si  voleva  soltanto  spiegare,  che  Dio  ò 
la  causa  delle  cose  ; ma  non  già  in  qual  modo  ne  sia 

(1)  Summa  p.  1.  q.  3.  a.  4. 

(2)  Quoti  per  essentiam  dicltur,  est  causa  omnium,  quae  per  par- 
ticipationem  dicuntur:  sicut  ignis  est  causa  omnium  ignitorum  in 
quantum  huiusmodi.  Deus  autem  est  ens  per  essentiam,  quia  est  ipsum 
esse;  omne  autem  aliud  ens  est  ens  per  participationem.  Cont.  Gent. 

I.  2.  C.  15. 

Così  parimente  nella  medesima  opera  l.  3.  c.  66. 
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causa.  Se  dunque  le  espressioni:  essere  per  partecipa- 
zioni ed  essere  per  sè  considerate  da  loro  sole,  non 
determinano  questo  modo;  noi,  per  cogliere  il  pen- 
siero degli  Scolastici,  non  dobbiamo  fermarci  in  questa 
similitudine,  la  quale  non  fu  a tale  uopo  da  essi  ado- 
perata; ma  dobbiamo  rivolgerci  alla  loro  dottrina  sulla 
creazione  e sulla  relazione  del  mondo  con  Dio.  Ivi 
dee  apparire,  in  qual  modo  essi  intendano  la  parte- 
cipazione , mediante  la  quale  Dio  ci  comunica  tutto 
ciò  che  siamo  ed  abbiamo. 

Tuttavolta,  per  far  vedere  quel  che  valga  cotest’ ac- 
cusa, aggiungiamo  qui  una  sola  osservazione.  È vero 
che  l’espressione  essere  per  partecipazione ; può  venir 
presa  in  un  doppio  senso.  Si  potrebbe  primamente 
con  essa  significare,  che  le  creature  hanno  Tessere, 
perchè  hanno  in  sè  qualche  cosa  dell’essere  divino; 
ed  allora  non  si  potrebbero  considerare,  se  non  come 
effetti  della  sostanza  divina  in  sè  stessa , cioè  come 
suoi  fenomeni.  Questo  senso  sarebbe  apertamente  pan- 
teistico. Nulla  di  ciò  è nell’altro  senso;  secondo  il  quale 
per  partecipazione  s’intende,  che  le  creature,  per  quello 
che  Dio  loro  concesse,  sono  in  qualche  modo,  e non 
assolutamente,  ciò  che  Dio  è per  sè  ed  assolutamente, 
ossia  quanto  a tutta  la  sua  essenza.  Yal  quanto  dire, 
che  sono  anch$  esse  p.  e.  vita,  ma  non  vita  per  sè  e 
vita  pura.  Per  escludere  qui  ogni  sentore  panteistico, 
non  altro  richiedesi,  se  non  che  si  attribuisca  alle  crea- 
ture un  essere,  quantunque  non  da  sè,  ma  pure  in  sè  e } 
per  sè  sussistente  ; cosicché  siano  esse  veramente  enti,  • 
e non  già  apparenze  o fenomeni  di  un  altro  ente.  In 
questo  modo  la  partecipazione  di  Dio , per  la  quale  ; 
esistono,  non  può  considerarsi  come  un’emanazione 


228  TRATTATO  PRIMO 

k 

deir  essere  divino,  ma  solo  come  un'operazione  della 
divina  potenza  fuori  di  Dio , e quindi  come  una 
vera  creazione.  Ora  noi  più  volte , in  queste  ricer- 
che intorno  alla  conoscenza , abbiamo  veduto , con 
quanta  precisione  e con  quanto  vigore  insegnino  gli 
Scolastici,  che  Iddio  concede  alle  creature  un  essere 
ed  un  operare,  il  quale,  sebbene  dipendente  da  lui, 
è tuttavia  proprio  di  esse  creature  e diverso  dall' essere 
ed  operare  divino.  Quindi,  anche  prima  di  esaminare 
la  dottrina  degli  Scolastici  sopra  la  creazione  e la  rela- 
zione del  mondo  con  Dio,  possiamo  difenderli  contro 
l'accusa,  loro  mossa  con  tanto  sforzo  ; essendo  fuori 
di  dubbio,  che  il  senso  di  una  maniera  di  dire  per 
se  equivoca  debba  spiegarsi  da  altre  dottrine  indubi- 
tate, colle  quali  quella  è connessa. 

VI. 

Se  ed  in  qual  modo  la  conoscenza  intellettuale 
provenga  dalla  conoscenza  sensitiva . 

62.  S.  Tommaso  approvando  la  teoria  peripatetica 
sopra  F origine  della  nostra  conoscenza  intellettuale, 
osserva  primieramente,  che  Aristotele  con  questa  sua 
dottrina  ebbe  felicemente  schivato  due  errori  contrap- 
posti od  estremi  dei  suoi  antecessori.  Egli  non  ammise 
quanto  fu  insegnato  da  Democrito , spiegarsi  cioè  la 
nostra  conoscenza  per  impressioni  ricevute  mediante 
i sensi,  ed  essere  perciò  limitata  a quel  solo,  che  è 
variabile  nelle  cose  ; ma  asserì  con  Platone  che , 
oltre  la  facoltà  di  percepire  il  sensibile , noi  posse- 
diamo una  facoltà  superiore,  la  quale,  essendo  di  na- 
tura spirituale,  opera  per  sè  e non  già  mediante  un 
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organo  corporeo  ; e però  ci  fa  conoscere  non  sola- 
mente i variabili  accidenti,  ma  anche  le  essenze  per- 
manenti. D’altra  parte  rigettò  quello,  che  insegnava 
Platone,  che  cioè  la  conoscenza  sensitiva  servisse  sol- 
tanto ad  eccitare  il  nostro  spirito  alla  coscienza  di 
quella  scienza,  la  quale  gi'a  si  trova  in  lui  per  opera 
di  certi  enti  ideali.  L' intelletto,  secondo  Aristotele, 
deve  acquistare  i suoi  concetti;  e come  non  potrebbe 
acquistarli  se  non  fosse  in  lui  una  virtù  spirituale-, 
che  opera  indipendentemente  dal  corpo;  così  in  questa 
sua  operazione  ha  bisogno  di  quello,  che  la  sensitività 
gli  somministra.  Le  rappresentanze  intellettuali  na- 
scono nell1  uomo  dalla  simultanea  operazione  della 
facoltà  sensitiva  e della  intellettiva. 

Se  poi  S.  Tommaso  osserva,  che  il  concorso  dei 
sepsi  si  limita  a prestare  all1  intelletto  la  materia  delle 
sue  cognizioni;  ciò  non  deve  intendersi  quasi  che  la 
rappresentanza  sensitiva,  mediante  un  lavorio,  venga 
trasformata  in  intellettuale.  II  S.  Dottore  intende  dire, 
che  l1  intelletto  non  potrebbe  procacciarsi  i concetti, 
vuoi  quelli  delle  specie  determinate  delle  cose,  vuoi 
i più  universali,  come  deiressere,  dell'unità,  della  so- 
stanza eccetera , se  per  mezzo  del  senso  esterno  od 
interno  non  gli  fosse  presentato  un  obbietto,  nel  quale 
potesse  contemplare  ciò  che  pensa,  cioè  l'essere,  l'u- 
nità, la  vita  e va  discorrendo.  Siccome  in  questo  luogo 
dice,  che  la  cognizione  sensibile  non  è la  causa  della 
cognizione  intellettuale,  ma  piuttosto  la  materia  della 
causa  (1);  così  in  un  altro  luogo  afferma  che  la  sen- 

(1)  Non  potest  dici,  quod  sensibilis  cognitio  sit  totalis  et  perfecta 
causa  intellectualis  cognitionis,  sed  magis  est  quodammodo  materia 
causae.  S.  p.  1.  q.  8ì.  a.  6. 
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sibilila  non  vien  chiamata  causa  della  cognizione,  se 
non  nel  senso  di  causa  istrumcntale  (1).  Imperocché 
gli,  antichi  denominavano  causa  i strumentale  quella 
causa,  la  quale  prepara  o.  somministra  ciò,  di  cui  la 
causa  principale  abbisogna,  per  produrre  il  suo  effetto. 

Questo  basti  per  ovviare  ad  un  mal  inteso , che 
ha  data  occasione  a molte  accuse  ingiuste;  giacche  ben 
presto  spiegheremo  più  accuratamente  il  modo,  in  cui, 
mediante  l’operazione  dell’  intelletto,  si  origina  dalla 
conoscenza  sensibile  la  conoscenza  intellettuale. 

63.  Quanto  alle  ragioni , le  quali  determinarono 
S.  Tommaso  a dare  la  preferenza  alia  dottrina  aristote- 
lica, esse,  sebbene  già  indicate  nel  fin  qui  detto,  rice- 
vono una  maggior  forza  ed  una  luce  più  chiara  da  ciò, 
che  il  S.  Dottore  insegna  in  altri  luoghi.  Egli  avea 
avuto  ricorso  all  'esperienza,  giusta  la  quale  un  uomo, 
a cui  manca  un  senso , sebbene  abbia  un  intelletto 
perspicace  e colto,  non  forma  giammai  i concetti  di 
quelle  cose,  che  sono  obbietto  proprio  di  quel  senso  che 
gli  manca.  Si  aggiunga  che  insieme  colla  regolare  azio- 
ne della  facoltà  conoscitiva  del  senso,  perdiamo  pure  la 
facoltà  di  usare  coll' intelletto  di  quei  concetti  stessi,  che 
avevamo  già  acquistati;  s’intende  da  sè,  che  questo 
vale  non  già  dei  sensi  esterni,  ma  bensì  del  senso  in- 
terno, nel  quale  rimangono  raccolte  abitualmente  le 
percezioni,  ricevute  mediante  i sensi  esterni.  Per  im- 
pedire Fattività  intellettuale  e turbare  l’uso  della  ra- 
gione, basta  che,  a cagione  di  qualche  lesione  negli 


(1)  In  receptione,  qua  intellectus  possibili  species  rerum  accipit 
a phantasmatibus , se  habet  phantasma  ut  agens  instrumentale  et 
secundarium,  intellectus  vero  agens  ut  agens  principale  et  primum. 
De  verit . q.  10.  a.  6.  ad  7. 


Digitized  by  Google 


I 


DELLE  RAPPRESENTANZE  INTELLETTUALI.  231 

organi  del  senso  interno,  venga  impedita  Fattività  della 
memoria  o dell' immaginativa.  Ma  se  l’uso  della  scienza 
già  acquisita  è dipendente  dalle  facoltà  sensitive,  cresce 
certamente  sempre  più  la  verosimiglianza,  che  sia  di- 
pendente dall’esperienza  anche  l'acquisto  della  scienza. 

Ed  in  verità  che  al  nostro  spirito  sia  naturale  il  per- 
venire, per  mezzo  delle  percezioni  sensibili,  alle  perce- 
zioni intellettuali,  ciò  viene  confermato  da  quanto  pos- 
siamo osservare  intorno  al  nostro  pensare  medesimo. 
Imperocché  ogni  qual  volta,  pensando  ad  una  cosa,  ci 
sforziamo  di  comprenderla  intellettualmente,  ci  formia- 
mo involontariamente  delle  rappresentanze  sensibili , 
per  contemplare  in  esse  gli  oggetti,  quasi  in  una  loro 
copia  od  in  una  similitudine:  e per  la  stessa  ragione 
usiamo  degli  esempii,  per  fare  capire  una  cosa  ad  al- 
tri (1).  Siccome  nell'azione  singolare  di  un  uomo,  la 
quale  ci  sia  messa  innanzi  agli  occhi,  noi  possiamo  con- 
siderare un  fondamento  di  esperienza;  così  sotto  il  velo 
dei  fenomeni  rappresentati  dal  senso,  l' intelletto  sco- 
pre l'essenza  della  cosa,  ed  in  lei  la  legge,  che  governa  . 

X 

l’essere  di  tutti  gl’individui  di  quella  specie. 

Ma  si  dirà  : potremmo  forse  noi  considerare  una 
massima  morale  nell'azione  individua,  se  non  avessimo 
già  antecedentemente  alcune  idee  appartenenti  àll'ordine 
morale?  Certamente  no.  Ma  con  ciò  che  cosa  si  vuole 
provare?  Si  vuole  provare,  che,  anche  per  iscoprire  nel- 
l’obbietto  presentato  dai  sensi  l’essenza  velata,  fa  d'uopo 
che  l’ intelletto  nostro  possegga  già  i concetti  di  varie 
altre  cose.  Questo  è vero,  in  quanto  il  concetto,  pel 
quale  conosciamo  una  cosa,  come  appartenente  ad  una 

r « 1 ! * •.  • • . 

(1)  S.  p.  1.  q.  84.  a.  7. 
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determinata  specie,  p.e.  come  uomo,  suppone  altri  con- 
cetti più  generali,  verbigrazia  di  sostanza,  di  vita  ec.  Da 
ciò  tuttavia  non  segue , che  queste  idee  o questi  con- 
cetti primitivi  siano  innati,  o d'altronde  ricevuti.  Basta 
che  l'anima,  oltre  delle  facoltà  sensitive,  sia  dotata  al- 
tresì di  facoltà  intellettiva;  giacche  ciò,  che  esprimono 
quei  concetti,  di  essere,  di  unità,  di  sostanza,  di  causa, 
di  forza  ec.,  si  ritrova  già  nell' oggetto  .-Siccome  dun- 
que per  mezzo  di*  ciascun  senso  percepiamo  nell'oggetto 
i fenomeni  rispondenti  al  senso  ; così  nel  medesimo 
oggetto  conosciamo  coll'  intelletto  ciò , che  non  può 
conoscersi  se  non  mediante  l'intelletto.  Come  p.  e.  gli 
occhi  vedono  nell' oggetto  un  bianco,  un  rotondo  ecc., 
e il. gusto  lo  sente  come  dolce  od  amaro;  così  l'intel- 
letto lo  concepisce  qual  ente,  quale  uno,  quale  sostanza 
od  accidente , e con  ciò  forma  il  concetto  della  sua 
essenza.  Dicasi  pure,  che  siccome  il  colore  e la  figura, 
benché  inerenti  permanentemente  all'oggetto,  tuttavia 
non  sono  visibili  all'occhio,  se  non  vengono  illuminati; 
così  anche  l’intelletto  ha  bisogno  d'un  lume  spirituale, 
per  iscoprire  nella  cosa  quello,  che  ne  costituisce  la 
natura  (di  questo  lume  parleremo  a suo  luogo);  ma  sarà 
sempre  una  supposizione  del  tutto  gratuita  il  dire,  che 
l'intelletto,  per  potere  conoscere,  debba  avere  già  seco 
la  scienza  innata  delle  prime  cause,  o debba  essere 
illuminato  da  una  abituale  intuizione  di  Dio. 

64.  Contro  una  tale  replica  dunque  resta  tuttavia 
ferma  la  pruova,  che  S.  Tommaso  trasse  dall'espe- 
v rienza.  Senzanchè,  non  soltanto  dall’ esperienza , ma 
altresì  dalla  costituzione  stessa  dell'  umana  natura  il 
S.  Dottore  inferisce  che  la  nostra  conoscenza  intel- 
lettuale prende  le  mosse  dalla  percezione  dei  sensi  : 
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e però  fia  pregio  dell'opera  considerare  ciò,  che  egli 
insegna  sopra  questo  particolare,  nelle  sue  attinenze 
con  altre  verità.  Alla  fine  del  capo  precedente  abbiamo 
notato,  che,  esaminando  il  processo  del  nostro  pen- 
sare, si  trova  che  le  cose  soprassensibili,  e nominata- 
mente le  cose  puramente  spirituali  e divine,  vengono 
da  noi  percepite  soltanto  per  'mezzo  del  confronto 
colle  cose  sensibili , e quindi  per  mezzo  di  concetti 
più  o meno  improprii.  Valendo  ciò  a provare,  che  la 
natura  e 1'  essenza  delle  cose  sensibili  forma  V obbietto 
prossimo  e proprio  del  nostro  intelletto,  lo  stesso  viene 
confermato  dalla  qualità  della  medesima  nostra  na- 
tura. Imperocché  siccome  il  principio  puramente  sen- 
sitivo è limitato  alla  percezione  dell'  oggetto , quanto 
all' esterne  sue  apparenze;  così  soltanto  lo  spirito  puro 
potrà  vedere  l’ intelligibile  in  sè  stesso,  scevro  da  ogni 
.sensibile.  Ma  allo  spirito  umano,  che  esiste  e vive  ed 
opera  nel  corpo,  dev'essere  proprio  il  percepire  l'in- 
telligibile nel  sensibile,  e conoscere  il  materiale  in  un 
modo  immateriale.  Ora  l' obbietto  proprio  è eziandio 
il  prossimo  e primo  obbietto  dell’  intelletto  (1). 

Essendo  così  dimostrato,  che  nessuna  intuizione 
dello  spirituale  o divino  precede  in  noi  la  cognizione 
intellettuale  del  sensibile,  un'  altra  considerazione  in- 
torno all'  umana  natura  esclude  ogni  maniera  di  idee 
innate.  Infatti  solamente  perchè  Dio  racchiude  in  sè 
ogni  essere  nella  più  pura  attualità,  egli  ha  ab  eterno 
in  sè  ogni  conoscenza  per  mezzo  della  sua  essenza 
medesima.  Ma  lo  spirito  creato , ancorché  ( come  si 
verifica  nelle  mente  angelica)  conosca  sè  stesso  per 

(1)  Si  consulti  il  N.  137.  e seg.,  ove  questo  punto  sarà  trattato 
più  diffusamente. 


*-r 


234  TRATTATO  PRIMO 

mezzo  dell'  essenza  sua  propria;  tuttavia  le  cose  fuori 
di  se  non  le  conosce,  che  per  mezzo  di  idee:  e però 
dobbiamo  considerare  queste  idee  come  forme , per 
mezzo  delle  quali  viene  svolta,  ossia  attuata  la  sua 
facoltà  conoscitiva.  Non  v’  ha  dubbio , che  possono 
esservi  delle  creature,  le  quali  fino  dalla  loro  origine 
siano  per  ogni  parte  compiute  ; e quantunque  non  si 
presta  più  assenso  a queir  opinione,  che  ammetteva, 
al  di  sopra  di  questo  mondo  variabile,  darsi  dei  corpi 
i quali  nè  nascono  nè  periscono,  ma  perdurano  inva- 
riabilmente nello  stato  di  perfezione , in  cui  furono  . 
creati;  si  addice  tuttavia  all'idea  di  puro  spirito,  il 
quale  come  tale  ha  una  simiglianza.  più  grande  con 
Dio,  che  le  facoltà  radicate  nella  sua  sostanza  abbiano 
in  lui  dalla  sua  origine  la  perfezione  ad  esse  natu- 
rale. Per  la  stessa  ragione,  converrà  alla  natura  dello 
spirito  umano,  che  a rispetto  degli  altri  spiriti  occupa 
un  grado  inferiore,  l'essere  creato  con  facoltà  * le  quali 
abbiano  uopo  di  essere  svolte;  massimamente  se  lo 
consideriamo  in  relazione  colla  natura  materiale,  sog- 
getta a continue  mutazioni.  Perocché,  sebbene  a ca- 
gione della  stabilità  del  suo  essere  sia  a quella  oppo- 
sto, esso  nondimeno  viene  creato  nel  corpo  generato  da 
questa  natura,  ed  è unito  al  medesimo  in  unità  di  so- 
stanza. Questa  unione  non  sarebbe  possibile,  se  l'anima 
umana , oltre  le  facoltà  intellettuali , non  possedesse 
anche  forze  vegetative  e sensitive , le  quali  al  certo 
non  si  svolgono,  che  a poco  a poco.  Se  dunque  è pos- 
sibile, come  da  niuno  si  vorrà  negare;  che  . in  alcune 
creature  esistano  facoltà  intellettuali,  che  dalla  loro 
origine  non  sono  ancora  esplicate  ; dobbiamo  , pre- 
scindendo anche  dall'esperienza,  supporre  che  siano 
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tali  nell’  uomo , atteso  che  in  lui  tutte  le  altre  forze  e 
virtù  si  svolgano  di  grado  in  grado.  L' intelletto  dun- 
que divino  non  è potenza,  ma  puro  atto  di  cogni- 
zione ; r intelletto  angelico  è potenza  attuata  fin  da 
principio  ; V intelletto  umano  è potenza , che  deve 
attuarsi  (1).  Che  poi  V intelletto  acquisti  le  idee,  per 
cui  viene  attuato,  non  senza  rappresentanze  sensibili, 
è parimente  provato  da  S.  Tommaso  dalla  costituzione 
della  natura  umana,  osservando,  che  il  corpo  e le  fa- 
coltà inferiori  dovevano  servire  neU'uomo  alle  funzioni 
proprie  della  sola  anima  o delle  sue  facoltà  superiori. 


(I)  Considerar!  potest,  utrum  intellectus  sit  in  actu,  vel  po- 
tente, ex  hoc  quod  consideratili*,  quomodo  intellectus  se  habeat  ad 
ens  universale.  Invenitur  enira  aliquis  intellectus,  qui  ad  ens 
universale  se  habet  sicut  actus  totius  entis  ; et  talis  est  intelle- 
ctus divinus,  qui  est  Dei  essentia,  in  qua  originaliter,  et  virtualiter 
totum  ens  praeexisti  sicut  in  prima  causa:  et  ideo  intellectus  divi- 
nus non  est  in  potentia,  sed  est  actus  purus,  Nullus  autem  intellectus 
creatus  potest  se  habere  ut  actus  respectu  totius  entis  universalis, 
quia  sic  oporteret  quod  esset  ens  infìnitum  : linde  omnis  intelle- 
ctus creatus  per  hoc  ipsum,  quod  est,  non  est  actus  omnium  intelligi- 
biiium,  sed  comparatur  ad  ipsa  intelligibilia  sicut  potentia  ad  actum. 
Potentia  autem  dupliciter  se  habet  ad  actum.  Est  enim  quaedam 
potentia , quae  sernper  est  perfecta  per  actum  , sicut  dicimus  de 
materia  corporum  caelestium.  Quaenam  autem  potentia  est,  quae 
non  semper  est  in  actu,  sed  de  potentia  procedit  in  actum,  sicut 
invenitur  in  generabilibus  , et  corruptibilibus.  Intellectus  igitur  an- 
gelicus  semper  est  in  actu  suorum  intelligibiliuni,  propter  propin- 
quitatem  ad  primum  intellectum,  qui  est  actus  purus,  ut  supra 
dictum  est  ( quacst.  58  art.  1),  Intellectus  autem  humanus,  qui  est 
infimus  in  ordine  intellectuum  et  maxime  remotus  a perfectione 
divini  intellectus , est  in  potentia  respectu  intelligibilium  ; et  in 
principio  est  sicut  tabula  rasa,  in  qua  nikil  est  scriptum,  ut 
Ptiilosophus  dicit  in  Ili.  de  Anima  ( text.  14.  ).  Quod  manifeste 
apparet  ex  hoc,  quod  in  principio  sumus  intelligentes  solum  in 
potentia,  postmodum  autem  efficimur  intelligentes  in  actu.  S.  Th. 
S.p.  i,  q.  72.  a.  2. 
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65.  Ed  appunto  perche  questa  teorica  sull’  origine 
della  conoscenza  trovasi  in  piena  coerenza  e confor- 
mità con  tutto  ciò  che  possiamo  o investigare  intorno 
alla  natura  dell' uomo,  od  osservare  intorno  al  nostro 
modo  di  conoscere  ; appunto  per  questo,  diciamo,  non 
si  sarebbe  forse  tentato  di  stabilire  dottrine  diverse, 
se  non  si  fossero  scontrate  delle  difficoltà  molto  gravi 
nello  spiegare  il  modo,  onde  T intelletto,  mediante  le 
rappresentanze  sensibili,  viene  a formarsi  le  idee  ed  i 
concetti  suoi  proprii.  Da  quello,  che  ragioneremo  nei 
capi  seguenti,  giudicheranno  i nostri  lettori,  se  e come 
gli  Scolastici  abbiano  saputo  vincere  le  dette  difficoltà. 
Conciossiachè  in  primo  luogo  si  chiede,  come  Y in- 
telletto possa  trovare  il  soprassensibile  nel  sensibile , 
cavando  col  concetto  V essenziale  dall’  accidentale , e 
penetrando  attraverso  le  apparenze  fino  alP  essere.  In- 
torno a ciò  svolgeremo  le  dottrine  degli  Scolastici,  di- 
scorrendo dell'  astrazione  e della  differenza  tra  i con- 
cetti e le  idee.  Trattandosi  poi  di  conoscere  non  già 
T essenza  soprassensibile,  ossia  la  quiddità  delle  cose 
sensibili,  ma  lo  spirituale , che  in  nessun  modo  appa- 
risce ai  sensi , la  possibilità  di  concepirlo  si  deduce  da 
quei  primi  concetti  medesimi,  senza  i quali  neppure 
le  cose  sensibili  potrebbero  essere  percepite  intellet- 
tualmenle.  Esaminando  i concetti , che  noi  abbiamo 
dei  corpi,  forsechè  T intelletto  non  viene  a conoscere, 
che  in  essi  al  concetto  della  sostanza  sono  congiunte 
le  qualità  proprie  dei  corpi?  Dato  dunque  che  si  co- 
nosca, che  il  concetto  di  sostanza  non  inchiude  le  pro- 
prietà dei  corpi  ; ne  segue  che  si  possa  pensare  una  so- 
stanza, la  quale  non  abbia  quelle  medesime  qualità.  Ma 
ad  una  cognizione  più  precisa  dello  spirituale  ed  alla 
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certezza  non  solo  della  sua  possibilità,  ma  anche  della 
sua  realità , F uomo  viene  condotto  dalla  conoscenza 
di  sè  stesso.  Di  fatto  egli  in  sè  stesso  trova  unito  in 
un  solo  essere  lo  spirituale  col  sensibile.  Gli  Scolastici 
dunque  ci  mostreranno  come  F uomo  trova  la  via  per 
passare  dal  mondo  sensibile  al  mondo  soprassensibile, 
appunto  perchè  la  medesima  facoltà,  che  lo  abilita  a 
conoscere  il  sensibile,  per  mezzo  di  concetti  intellet- 
tuali, lo  rende  anche  capace  di  conoscere  sè  stesso,  co- 
noscendo prima  le  sue  operazioni  e per  esse  la  sua 
essenza  ossia  il  principio  attivo  di  quelle.  Avendo  poi 
dalle  qualità  delle  sue  operazioni,  del  suo  pensare  cioè 
e del  suo  volere,  conosciuto  essere  la  sua  natura  sensi- 
bile razionale;  potrà  più  distintamente,  benché  sempre 
con  concetti  improprii  (41-34),  conoscere  la  vita  pu- 
ramente intellettuale  degli  spiriti. 

66.  Ma  in  qual  modo  acquistiamo  noi  le  idee  del 
vero  e dei  bene?  Rispondiamo  con  S.  Tommaso  (1): 
per  mezzo  della  coscienza  della  nostra  cognizione  e 
della  nostra  appetizione  ; e noi  possiamo  aggiungere, 
che  colla  medesima  coscienza  di  quello , che  in  noi 
sperimentiamo,  ci  è dato  arrivare  ^1F  idea  del  bello.  La 
verità  è per  sè  una  qualità  della  cognizione,  ma  una 
qualità,  di  cui  il  concetto  si  deduce  dalla  natura  stessa 
della  cognizione.  La  conoscenza  è vera,  quando  corri- 
sponde al  suo  obbietto.  Ma  che  altro  è la  cognizione, 
se  non  una  apprensione  spirituale  ed  un  posesso  intel- 


(l)  Ci  sembra  almeno  di  potere  dedurre  quello,  che  diciamo, 
dal  passo  seguente  del  S.  Dottore:  Intellectus  per  prius  apprehendit 
ipsum  ens,  et  secondario  apprehendit  se  intelligere  ens , et  tertio 
se  appetere  ens:  uiide  primo  est  ratio  entis,  secundo  ratio  veri, 
tertio  ratio  boni.  S.  p.  1.  q.  15.  n.  4. 
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Iettuale  della  cosa?  Ora  non  possiamo  come  tale  con- 
cepirla, senza  concepire  nello  stesso  tempo,  come  sua 
qualità  necessaria , che  essa  sia  conforme  alla  cosa  e 
perciò  che  sia  vera. 

Se  poi  pensiamo  il  vero  come  esistente  fuori  di 
noi , e diciamo  p.  e.  che  conosciamo  il  vero  ; allora 
questo  concetto  si  fonda  sopra  quel  primo,  in  quanto 
per  quella  verità,  che  da  noi  si  cerca,  non  intendiamo 
altro,  che  un  pensiero  od  una  proposizione,  la  quale  sia 
conforme  alla  realtà.  Nello  stesso  modo  la  cognizione 
delle  nostre  appetizioni , ci  conduce  alla  idea  od  al 
concetto  del  bene.  Imperocché  noi  necessariamente 
concepiamo  Y appetire  come  una  tendenza  a posse- 
dere una  cosa,  la  quale  sotto  qualche  rispetto  ci  perfe- 
ziona, vale  a dire  il  cui  possesso  ci  conferisce  ciò,  per 
cui  possedere  esiste  in  noi  una  facoltà , un  istinto , 
un'attitudine.  Ora  questo  appunto  è il  concetto  del 
bene.  E perciocché  nella  nostra  coscienza  siccome  di- 
stinguiamo il  pensare  dalla  percezione  sensitiva , così 
distinguiamo  eziandio  il  volere,  ossia  Y appetire  ragio- 
nevole dall’  appetito  meramente  sensitivo  ; quindi  co- 
minciamo già  a conóscere  il  bene  morale.  Dicemmo, 
cominciamo ; giacché  la  perfetta  cognizione  del  bene 
morale  suppone  T idea  del  sommo  bene , ossia  di 
Dio  (1).  Essendo  poi  capaci  di  distinguere  il  compia- 
cimento, che  sperimenta  lo  spirito  nella  sola  contem- 
plazione di  un  obbietto,  dal  piacere  sensibile  e da  quel 
contento,  che  viene  eccitato  dalla  percezione  dell'uti- 
lità  d' una  cosa  ; veniamo  con  ciò  ad  acquistare  altresì 
l'idea  del  bello.  E veramente  il  bello  nelle  cose  è 

. * 

(1)  Teologia  antica.  Voi.  1.  Diss.  5.  c.  1. 
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appunto  quella  loro  qualità,  per  la  quale  esse  piac- 
ciono, e contentano  Io  spirito,  che  le  contempla,  per 
ciò  solo  che  le  contempla. 

Finalmente  dalia  dottrina,  già  esposta  intorno  alla 
cognizione,  per  analogia  e per  negazione  si  comprende 
eziandio,  come  gli  Scolastici  credevano  potersi  da  noi 
conoscere  ¥ immutabile  dal  mutabile , ¥ eterno  dal 
creato,  Y infinito  dal  finito,  Iddio  dal  mondo.  Ciò  non- 
dimeno questo  è precisamente  il  punto,  nel  quale  al- 
tri ha  creduto  poter  dimostrare  V insufficienza  della 
loro  teorica  sulla  conoscenza.  Noi  quindi  a suo  luogo 
esamineremo  quanto  ad  esso  viene  opposto,  principal- 
mente dalla  scuola  cartesiana. 

CAPO  IV. 

dell’astrazione, 

I. 

Concetto  dell’  astrazione . 

67.  S.  Tommaso  dopo  aver  provato,  essere  fondato 
nella  natura  dell’ uomo,  che  ¥ obbietto  prossimo  del- 
T intelletto  sia  la  quiddità  delle  cose  materiali  ; quinci 
conchiude,  che  è altresì  proprio  del.  nostro  intelletto 
il  procacciarsi  i concetti  dalle  rappresentanze  sensibili 
0 dai  fantasmi , in  virtù  dell’  astrazione.  Imperocché 
la  quiddità  delle  cose  materiali,  da  noi  conosciute,  esi- 
ste bensì  nel  corpo  individuo;  ma  nel  formarcene  che 
facciamo  la  rappresentanza  intellettuale,  noi  non  la 
percepiamo  quale  esiste  in  esso  corpo , vestita  cioè 
delle  proprietà  accidentali  dell’ individuo.  Ora  il  co- 
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noscere  una  cosa  nell'  individuo  in  modo  diverso  da 
quello,  onde  essa  esiste,  si  chiama  astrarre  (1). 

Il  santo  Dottore  dichiara  di  poi  più  accuratamente 
il  concetto  dell'  astrazione.  Si  potrebbe  cioè  obbiet- 
tare, che  per  conoscere  le  cose  esistenti  è indispen- 
sabile concepire  colle  nostre  rappresentanze  intellet- 
tuali quello  che  è l'individuo;  e però  se  la  quiddità 
si  ritrova  nei  concetti  non  nello  stesso  modo,  in  cui 
esiste  nell'  individuo , la  nostra  cognizione  non  può 
essere  vera.  A ciò  come  risponde  il  santo  Dottore? 
Astrarre,  preso  nel  senso  della  parola,  vuol  dire  sepa- 
rare. Ora,  nel  percepire  un  oggetto,  in  doppio  modo 
possiamo  da  esso  separare  qualche  cosa  : o giudicando 
ch'ella  sia  da  lui  separata  realmente,  o considerando  tra 
le  molte  cose,  che  esso  racchiude,  una  senza  le  altre. 

Se  dunque  giudicando  separiamo  dall'  oggetto  ciò 
che  realmente  in  esso  è racchiuso  , la  nostra  perce- 
zione sarà  indubitatamente  falsa,  Ma  non  così , se 
consideriamo  ciò,  che  nell'  oggetto  è unito  con  altre 
cose,  senza  di  queste,  ossia  prescindendone.  La  consi- 
derazione, che  in  questo  modo  separa,  è l'astrazione. 
Essa  è una  consequenza  della  limitazione  della  nostra 
facoltà  conoscitiva  ; la  quale  non  ha  luogo  soltanto 
nella  percezione  intellettuale , ma  anche  nella  sensi- 
bile, sebbene  in  altro  modo.  I nostri  sensi  apprendono 
nel  medesimo  oggetto  diverse  qualità  : ciascheduno 
cioè  quella,  che  gli  corrisponde,  senza  le  altre.  Così 
la  vista  apprende  i colori,  senza  l'odore  ed  il  suono; 
l'udito  il  suono,  senza  i colori;  e così  va  tu  discor- 

(1)  Cognoscere  id , quod  est  in  tali  materia  individuali , non 
prout  est  in  tali  materia,  est  abstrahere  formam  a materia  indivi- 
duali, quam  repraesentant  phantasmata.  S.p.l.  q.  85.  a.  1. 
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rendo  degli  altri.  Di  più,  i sensi  esterni  non  percepi- 
scono T oggetto,  senza  ciò  che  va  unito  con  lui  quanto 
agli  aggiunti  di  luogo  e di  tempo.  La  fantasia  per  con- 
trario separa  Y oggetto  da  queste  circostanze;  e quindi 
ci  rappresenta  anche  ciò  , che  è assente  o passato. 
Anche  V intelletto  forma  i suoi  concetti  apprendendo 
nell'oggetto  ciò,  che  esso  solo  può  conoscere,  senza  il 
rimanente,  ossia  Y essenziale  senza  Y accidentale.  Pen- 
sando il  singolare,  che  è l'oggetto  dei  sensi,  p.  e.  un 
sasso  od  un  albero,  prescinde  dalle  proprietà  individuali 
di  quel  sasso  od  albero,  e considera  in  esso  soltanto 
quello,  che  è comune  a tutti  i sassi  od  a tutti  gli  al- 
beri : il  che  è appunto  la  legge,  per  la  quale  ciascuno 
individuo  è determinato  nel  suo  essere  e nei  suoi  fe- 
nomeni, e per  la  quale  viene  eziandio  concepito  dalla 
mente.  Se  dunque  noi  pensassimo  l'essenza  siffatta- 
mente come  principio  dell'individuo,  che  sussistesse  da 
se  e fuori  di  esso,  la  nostra  astrazione  sarebbe  erronea, 
qual  è quella  che  si  attribuisce  a Platone.  Or  noi  non 
la  pensiamo  esistente  fuori  dell'  individuo , ma  nel- 
F individuo , come  principio  determinante  il  suo  es- 
sere ; e però  la  percezione  dell1  individuo , mediante 
un  concetto  astratto,  può  bensì  dirsi  incompiuta,  ma 
in  nessun  modo  falsa.  Come  nel  frutto  possiamo  con- 
siderare il  colore  o la  figura,  senza  considerare  il  frutto 
stesso , e viceversa  considerare  il  frutto , cioè  la  sua 
sostanza , senza  il  suo  colore  e la  sua  figura  ; così 
possiamo  e nel  colore , e nella  figura , ed  eziandio 
nel  frutto  considerare  soltanto  ciò,  che  loro  è essen- 
ziale (1). 

(1)  . . . . Et  ideo  nihil  prohibet  colorem  intelligi,  nihil  intelli- 
gendo  de  pomo.  Similiter  dico,  quod  ea,  quae  pertinent  ad  ratio- 

16 
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68.  Ma  per  ispiegare  nettamente  questa  percezione 
intellettuale  del  sensibile,  giova  rammentare,  che  gli 
Scolastici  ammettono  comunemente  tre  gradi  nel- 
T astrazione.  Nel  primo  grado  si  prescinde  dalie  pro- 
prietà individuali  dell'  oggetto,  per  modo  nondimeno 
che  i concetti  racchiudano  ancora  le  qualità  corpo- 
rali , che  cadono  sotto  i sensi,  come  p.  e.  il  caldo,  il 
freddo,  il  duro,  il  molle,  il  dolce  e Tamaro.  Nel  se- 
condo grado  si  eliminano  anche  queste  qualità  ; e T in- 
telletto considera  soltanto  i primi  attributi  di  tutti  i 
corpi,  antecedenti  a quelle  qualità:  cioè  la  quantità, 
l'estensione,  la  figura.  Questi  attributi  possiamo  ezian- 
dio concepirli  senza  concepire  un  corpo  di  una  deter- 
minata specie,  ma  non  possiamo  mai  concepirli  in  un 
ente  incorporeo.  Finalmente  nel  terzo  grado  di  astra- 
zione escludiamo  tutto  ciò,  che  è proprio  del  corpo 
come  corpo,  cui  pensiamo  per  un  concetto,  col  quale 
si  concepisce  anche  un  ente  non  corporeo  ; e questi 
sono  i primi  concetti:  Tessere,  l'unità,  la  sostanza, 
l'accidente,  la  facoltà,  Fattività,  la  forza  ec.  Già  di  sopra 
(n.  28,63)  abbiamo  notato,  che  senza  questi  primi 
concetti  è impossibile  l'avere  qualsiasi  percezione  intel- 
lettuale ; e quindi  i mentovati  gradi  di  astrazione  non 
debbono  intendersi,  quasi  che  nel  formare  i concetti 
si  cominci  dal  primo  grado,  e si  proceda  poi  al  se- 
condo ed  al  terzo.  Al  contrario,  appunto  quei  con- 

nem  speciei  cuiuslibet  rei  materiali,  puta  lapidis  aut  hominis  aut 
equi,  possunt  considerari  sine  principiis  individualibus,  quae'non 
sunt  de  ratione  speciei.  Et  hoc  est  abstrahere  universale  a parti- 
culari  vel  speciem  intelligibilem  a phantasmatibus , considerare 
scilicet  naturarli  speciei  absque  consideratione  individualiura  prin- 
cipiorum,  quae  per  phantasmata  repraesentantur.  Ibid. 

Cf.  Toledo  Logica.  In  prooemium  Porphyrii. 
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cetti  più  astratti  sono  i primi,  pei  quali  V intelletto 
pensa  qualunque  siasi  oggetto.  S.  Tommaso  lo  asseri- 
sce più  Volte  con  molta  asseveranza,  e ne  dimostra 
la  cagione  dalia  natura  stessa  della  nostra  facoltà  co- 
noscitiva (1). 

Originandosi  la  cognizione  intellettuale  dalla  sen- 
sibile , la  quale  percepisce  sempre  il  solo  individuo, 
fa  d' uopo  che  la  cognizione  sensibile  dell’  inviduo 
preceda  la  cognizione  intellettuale  dell' universale.  Ma 
se  consideriamo  la  cognizione  sensibile  e la  cognizione 
intellettuale  ciascheduna  da  se  ; tanto  V una  , quanto 
r altra  comincia  dal  più  universale  (2).  Imperocché  il 
nostro  intelletto  non  possiede  da  principio  le  sue  co- 
noscenze; ma  le  acquista  in  processo  di  tempo,  pas- 
sando dallo  stato  di  pura  potenzialità  a quello  di  atto: 
De  potentia  transit  ad  actum.  Ma  ogni  virtù , che  si 
svolge  in  questo  modo,  perviene  da  prima  ad  un  atto 
incompiuto,  che  tiene  il  mezzo  tra  la  potenza  e V atto 
pieno.  Dunque,  compiendosi  la  cognizione  allorché  Tog- 
getto  viene  inteso  con  tutte  le  sue  determinazioni,  essa 
deve  cominciare  da  concetti,  pei  quali  Tobbietto  viene 
appreso  con  minore  determinazione.  Ora  questi  sono 
appunto  i concetti  più  universali.  Perciocché  quando 
noi  conosciamo  una  qualche  cosa,  nella  quale  conten- 
gami molte  altre,  senza  tuttavia  conoscere  queste  se- 
conde per  le  proprietà  di  ciascuna,  allora  la  nostra  co- 

(1)  Stimma,  p.  1.2.  q.  94.  a.  2.  p.  q.  87.  a.  3.  ad  1.  De  Verit. 
q.  10.  a.  6.  q.  11.  a.  1. 

(1)  Cognitio  singnlarium  est  prior  quoad  nos,  quam  cognitio  uni- 

versalium,[sicut  cognitio  sensitiva,  quain  cognitio  intellectiva.  Sed  tam 

secundum  sensum,  quam  secundum  intellectum  cognitio  magis  com- 

munis  est  prior,  quam  cognitio  minus  communis.  S.p.  l.g.83.a.3. 
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gnizione  è indeterminata.  In  questo  modo  possiamo 
percepire  non  solamente  un  tutto  senza  le  sue  parti, 
p.  e.  un  corpo  senza  discernere  i singoli  suoi  membri 
ed  organi;  ma  anche  in  ciascuno  oggetto  possiamo  ap- 
prendere quello,  che  ci  ha  di  comune  in  tutti , senza 
il  particolare,  onde  si  distinguono  le  diverse  specie.  La 
cognizione  dunque  di  un  oggetto  è tanto  più  indeter- 
minata, quanto  più  universale  è il  concetto,  pel  quale 
lo  pensiamo;  e quindi  la  nostra  cognizione  deve  ne- 
cessariamente cominciare  dalle  idee  più  universali,  ap- 
punto perchè  ha  un  cominciamento,  e non  è com- 
piuta fin  da  principio.  Così  ci  formiamo  il  concetto 
dell1  uomo,  pensandolo  prima  come  ente  o sostanza, 
poi  come  vivente,  poi  come  scntitivo,  ed  infine  come 
sostanza  sensitiva  ragionevole  (1). 

Gli  Scolastici  dunque  distinguevano  i mentovati 
gradi  di  astrazione , non  per  indicare  1'  ordine,  con 
cui  si  formano  i concetti;  ma  per  determinare  la  di- 
versità degli  obbietti  intelligibili,  e quindi  anche  la  ma- 
teria di  quelle  scienze,  le  quali , in  opposizione  alla 
Logica  ed  all' Elica,  furono  da  essi  chiamate  reali . 
Queste  sono  la  Fisica 9 la  Matematica  e la  Metafisica . 


* 

(1)  Omne  quod  procedi!  de  potentia  in  actum  prius  pervenit  ad 
actum  incompletum,  qui  est  medius  inter  potentiam  et  actum,  quam 
ad  perfectum.  Actus  autem  perfectus,  ad  quem  pervenit  intellectus,  est 
scientia  completa,  per  quam  distincte  et  determinate  res  cognoscun- 
tur;  actus  autem  incompletus  est  scientia  imperfecta , per  quam 
sciuntur  res  indistincte  sub  quadam  confusione  ...  Cognoscere  animai 
indistincte  est  cognoscere  animai  in  quantum  est  animai;  cognoscere 
autem  animai  distincte  est  cognoscere  animai  in  quantum  est  ratio- 
naie  vel  irrazionale...  Prius  igitur  occurrit  intellectui  nostro  cognoscere 
animai,  quam  cognoscere  hominem;' et  eadem  ratio  est,  si  compa- 
remus  quodcunque  magis  universale  ad  minus  universale.  Summa 
1.  p.  q.  85.  a.  3. 
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La  Fisica  considera  i corpi  con  quelle  qualità  , che 
sono  soggette  per  loro  medesime  alla  apprensione  dei 
sensi,  e perciò  si  chiamano  in  preferenza  qualità  sen- 
sibili. La  Matematica  si  occupa  della  quantità;  la  quale, 
siccome  propria  dei  corpi,  viene  bensì  conosciuta  dai 
sensi,  ma  soltanto  mediante  le  dette  qualità  sensibili. 
La  Metafisica  tratta  di  ciò,  a cui  i sensi  non  possono 
arrivare,- e si  studia  di  comprendere  il  mondo  sen- 
sibile con  tutti  i suoi  fenomeni  per  le  leggi  più  uni- 
versali , e di  conoscere  da  esso  le  cose  soprassensi- 
bili  (1).  Imperocché  sebbene  la  prima  percezione  del 
particolare  sia  tanto  più  imperfetta,  quanto  sono  più 
universali  i concetti,  pei  quali  lo  pensiamo;  ciò  tuttavia 
non  impedisce,  che  la  nostra  cognizione  allora  sola- 
mente attinga  la  sua  perfezione,  quando  consideriamo 
il  particolare  con  tutte  le  proprietà,  racchiuse  nel  suo 
concetto  compiuto  e distintissimo,  e nelle  relazioni  col- 
funiversale,  e perciò  anche  coll'universalità  delle  cose. 

69.  Con  ciò  noi  abbiamo  toccata  quella  parte  della 
dottrina  di  S.  Tommaso,  la  quale  per  non  pochi  scrit- 
tori moderni  basta  anche  sola  per  rigettare  tutta  quanta 
la  teorica  degli  Scolastici  circa  V astrazione.  Come  è 
possibile,  dicono  essi,  che  l'universale  si  conosca  prima 
del  particolare  ; quando  non  si  può  trovare  1'  univer- 
sale , se  non  confrontando  i particolari  tra  loro  , o 
raccogliendo  in  un  concetto  quanto  in  essi  trovasi  di 
comune  ? 

Ma  questa  obbiezione,  non  meno  che  parecchie 
altre,  ha  il  suo  fondamento  nel  confondere  che  si  fa  la 
dottrina  degli  Scolastici  sull'astrazione,  con  quell'altra, 


(1)  S.  Tliom.  ibid.  a.  1.  ad  2.  — Suarez  Metaph.  Disp.  1.  sec.  2. 
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la  quale  dal  Locke  in  poi  fu  in  voga  tra  i moderni 
filosofi.  Giusta  il  Locke  fintelletto  acquista  i suoi  con- 
cetti col  rivolgere  la  sua  attenzione  alle  rappresentanze 
sensibili;  ed  eliminando  quanto  in  esse  è dissimile,  e 
raccogliendo  quanto  in  esse  è comune,  forma  colla  se- 
parazione (analisi),  e colla  congiunzione  (sintesi)  la 
rappresentanza  universale.  Con  tra  ciò  si  suole  opporre 
che  le  rappresentanze  intellettuali,  formate  in  questa 
guisa,  non  sarebbero  essenzialmente  diverse  dalle  sen- 
sibili, nè  quanto  al  loro  obbietto,  nè  quanto  al  loro 
principio.  Imperocché  se  il  concetto  nasce  dal  con- 
fronto di  quello  che  percepiscono  i sensi , non  può 
contenere  altro,  se  non  ciò,  che  cadde  sotto  i sensi; 
e quindi  non  può  esprimere  altro,  che  l'universale  dei 
fenomeni.  Di  più,  noi  non  possiamo,  per  mezzo  della 
facoltà  conoscitiva  superiore,  istituire  nessun  confronto 
tra  quello,  che  non  apprendiamo  per  mezzo  suo,  ma 
solo  per  mezzo  della  facoltà  conoscitiva  inferiore.  On- 
dechè  nel  sistema  del  Locke  fintelletto  si  distingue 
dai  sensi  soltanto  quanto  al  nome.  La  medesima  fa- 
coltà si  chiama  sensitività,  finché  non  percepisce  che 
i fatti  particolari  ; ma  quando,  pel  paragone  di  questi, 
trova  quello,  che  ai  molti  è comune,  riceve  il  nome 
d'intelletto.  Se  al  contrario  è certo,  che  l'intelletto 
non  conosce  i soli  fenomeni  esterni,  ma  percepisce 
altresì  l'interna  essenza  delle  cose,  fa  d'uopo  che  esso 
prima  la  pensi  nel  particolare,  per  avere  poscia,  me- 
diante il  confronto,  rappresentanze  universali  sia  del- 
l' essenza,  sia  dei  fenomeni. 

Così  si  argomenta  contro  del  Locke:  e supponendo 
che,  anche  giusta  gli  Scolastici , l'astrazione  si  faccia 
col  confrontare  le  molte  rappresentanze  sensibili , si 
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crede  di  poterli  confutare  cogli  stessi  argomenti.  Ep- 
pure da  quello  stesso  punto  di  dottrina,  di  cui  si  tratta 
principalmente  in  questa  materia , si  sarebbe  dovuto 

conoscere,  che  l'astrazione  degli  Scolastici  differisce  al 

« 

tutto  da  quella  dei  nuovi  Empirici.  E vero  che,  anche 
secondo  il  Locke,  le  prime  rappresentanze  intellettuali 
sono  già  universali;  ma  sono  le  meno  universali,  e da 
esse  si  ascende,  continuando  quell'analisi  e quella  sin- 
tesi, alle  più  alte.  All'opposto,  secondo  S.  Tommaso,  i 
concetti  più  universali  e più  semplici  sono  appunto 
quelli,  che  noi  formiamo  prima  di  tutti  gli  altri.  Sarebbe 
dunque  il  S.  Dottore  venuto  in  manifesta  contraddi- 
zione con  se  stesso , se  avesse  spiegata  1'  origine  dei 
concetti  per  mezzo  di  quella  comparazione,  della  quale 
parla  il  Locke.  Quanto  sia  da  ciò  lontano  S.  Tom- 
maso si  può  desumere  da  quello  stesso  luogo,  dal  quale 
abbiamo  conosciuta  la  sua  dottrina. 

Per  ispiegare  in  qual  modo  le  rappresentanze  in- 
tellettuali comincino  dalle  più  universali,  egli  le  para- 
gona colle  sensibili.  Se  queste  per  qualche  ragione  sono 
da  principio  imperfette,  p.  e.  a cagione  della  troppa 
distanza  dell'oggetto,  o pcrchèe  sso  viene  illuminato  a 
poco  a poco,  l’occhio  lo  conosce  da  principio  soltanto 
come  una  qualche  cosa,  e poscia  gradualmente  come 
un  vivente,  come  un  animale,  come  un  uomo  ecc.  Così 
anche  la  rappresentanza  intellettuale  comincia  col  più 
universale,  e si  compie  colla  distinta  percezione  del 
particolare.  Qui  dunque  non  si  tratta  d’ un  paragone, 
per  mezzo  del  quale  nei  molti  particolari  si  ricerca  il 
comune,  ma  trattasi  di  una  percezione  più  o meno 
distinta  di  un  medesimo  oggetto.  Per  ciò  gli  Scola- 
stici , spiegando  1’  astrazione  ci  dicevano  , che  come 
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T occhio  percepisce  il  colore,  e Y orecchio  il  suono  , 
così  nello  stesso  oggetto  l’intelletto  percepisce  ciò,  che 
è proprio  di  lui,  vale  a dire  la  natura  o la  quiddità, 
quale  obbietto  proprio  del  suo  atto  conoscitivo.  Se  poi 
si  aggiunge,  che  il  concetto,  con  cui  pensiamo  l’og- 
getto, sia  universale;  non  si  vuol  dire,  con  ciò  che  noi 
cerchiamo  prima  in  molte  cose  quello,  che  esse  hanno 
di  comune,  e lo  pensiamo  poi  come  1’  essenza  dell’in- 
dividuo , ma  si  vuol  dire , che  il  pensiero  , con  cui 
concepiamo  1’  essenza  dell’  individuo  , da  se  non  rap- 
presenta, se  non  quello,  che  l’individuo  ha  di  comune 
con  molti  altri. 

Quinci  si  scorge  eziandio  quello,  che  la  Scolastica 
debba  rispondere  all’  obbiezione,  che  1’  universale  non 
può  conoscersi  prima  del  particolare.  La  rappresen- 
tanza, con  cui  si  percepisce  la  quiddità  dell’  oggetto, 
è universale , perche  con  essa  si  può  percepire  non 
solamente  quest’oggetto  individuale,  ma  molti  altri;  e 
la  quiddità  stessa,  che  pensiamo  con  quella  rappresen- 
tanza, è universale,  in  quanto  la  medesima  quiddità,  non 
quanto  al  numero,  ma  quanto  alla  sua  proprietà,  può 
esistere  in  molte  cose.  Da  ciò  nondimeno  non  segue  in 
nessun  modo,  che  noi  conosciamo  1’  universale  come 
tale , ogni  qual  volta  pensiamo  le  cose  con  concetti 
universali.  Di  fatto  altra  cosa  è conoscere  per  mezzo 
di  concetti  universali,  ed  altro  conoscere  l’universalità 
di  questi  concetti  ; altra  cosa  è percepire  dell'  oggetto 
solamente  quello,  che  esso  ha  di  comune  con  altri, 
ed  altra  cosa  conoscere  che  quello,  che  di  lui  pen- 
siamo, sia  comune  ad  altri.  Allora  soltanto  noi  cono- 
sciamo l’ universale  come  tale  , quando  conosciamo 
cotesta  universalità.  Giusta  la  dottrina  di  S.  Tommaso 
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si  asserisce  bensì , cbe  nel  particolare  conosciamo 
dapprima  solo  ciò,  che  esso  ha  comune  con  altre  cose 
(ciòcche  inchiude  il  concetto  del  genere);  ma  non 
già  che  conosciamo  V universale  come  tale  ( il  genere  ) 
prima  del  particolare  (dell’individuo)  (1).  . 

70.  Ma  come  giungiamo  noi  a conoscere  l’ uni- 
versale come  tale  ? Conoscere  1’  universale  nelle  cose  è 
lo  stesso,  che  conoscere,  molte  cose  costituire  un  solo 
genere,  e perciò  conoscere  la  convenienza  di  esse  in 
ciò  che  loro  è essenziale.  Ora  non  conoscendo  noi 
l’essenza  delle  cose  immediatamente,  ma  per  mezzo 
dei  loro  fenomeni,  si  può  dire  con  tutta  verità,  che 
possiamo  conoscere  l’ esistenza  del  genere,  ossia  l’uni- 
versale nelle  cose,  deducendo  la  medesimezza  dell’es- 
senza dal  comune  dei  fenomeni , che  sono  obbietto 
dell'esperienza.  Perciò  non  è da  maravigliare  che  gli 
Scolastici,  parlando  dell’origine  dei  concetti,  discor- 
rano anche  di  questa  osservazione  intorno  alla  somi- 
glianza delle  cose  ; e concediamo  eziandio , che  alcuni 
moderni  ne  parlino  in  un  modo,  che  rammenta  l' Em- 
pirismo lockiano.  Ma  non  per  questo  si  ha  diritto  di 
attribuire  il  medesimo  agli  Scolastici.  Conciossiachè 
altra  cosa  è non  pensare  che  fenomeni,  e prendere 
per  r essenza  delle  cose  quello , che  in  essi  si  trova 
di  comune  ; ed  altra  cosa  è apprendere  per  mezzo 
dei  fenomeni  l’essenza,  e dal  comune  nei  fenomeni 
dedurre  la  medesimezza  nell' essenza,  conoscendo  così 
molti  individui  come  appartenenti  alla  medesima  spe- 
cie od  al  medesimo  genere.  . 

Si  aggiugne  che,  giusta  gli  Scolastici,  questa  via 


(1)  Summa  p.  1.  q.  85.  ad  1.  et  4. 
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empirica , che  veramente  esige  il  paragone  di  molte 
cose,  non  è Tunica  per  conoscere  T universale  come 
tale.  In  più  d'una  occasione  il  Suarez  avvertisce  ohe 
la  somiglianza  delT  essenza  , che  si  ritrova  nelle  cose 
della  medesima  specie,  non  tanto  è la  ragione,  quanto 
piuttosto  la  consequenza  e la  nota  della  loro  universa- 
lità (1).  In  che  dunque  consiste  questa  ragione?  Consi- 
ste in  ciò,  che  una  essenza  è tale,  che  può  esistere, 
senza  veruna  mutazione,  in  molti  individui;  vale  a dire 
che  può  essere  moltiplicata:  ciò  che  in  nessun  modo  è 
vero  delT  essenza  divina,  e della  sostanza  spirituale  si 
avvera  in  altra  guisa,  che  della  sostanza  corporea.  Che 
tutti  gli  Scolastici  siano  concordi  in  questo  punto,  appa-  ' 
risce  anche  da  ciò,  che  tutti  fin  da  principio  avvertono, 
essere  da  Aristotele  definito  T universale , non  come 
V uno  che  esiste  in  molti , ma  come  V uno , che  è atto 
ad  esistere  in  molti  (2).  L'universalità  dunque,  sia  del- 
Tobbietto,  sia  del  concetto,  può  essere  dedotta  anche 
a priori , dalla  natura  cioè  di  quella  che  pensiamo. 

Il  concetto  di  uomo  sarebbe  universale,  ancorché 
non  esistesse  che  un  solo  uomo  ; benché,  in  questo 
caso,  non  potrebbe  essere  conosciuto  quale  universale, 
se  non  per  la  riflessione  sul  suo  contenuto,  vedendo 
che  non  ripugna  alla  natura  di  uomo,  che  vi  siano 
più  uomini.  Di  qui  avviene  che  gl' incolti  concepiscono 
l'universale;  e,  ciò  non  ostante,  ignorano  questa  uni- 
versalità, quante  volte  loro  manchi  T esperienza.  Così 
coloro,  che  sono  incapaci  di  pensare  filosoficamente, 
posseggono  senza  dubbio,  oltre  la  sensibile , anche  la 

/ 

(1)  Metaph.  Disp.  n.  sect.  2.  — De  Ang.  1.  2.  c.  5. 

(2)  Nell’ introduzione  alla  Logica,  dove  trattano  degli  Univer- 
sali secondo  Porfirio. 
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intellettuale  rappresentanza  del  sole,  per  la  quale  ap- 
prendono la  natura  del  sole  : ma  questo  concetto  non 
è per  loro  il  concetto  d1  un  genere , perchè  non  ve- 
dono che  solamente  un  sole , e perchè  non  possono 
dedurre  dalla  natura  di  lui  quella  universalità,  che  in 
essa  natura  si  fonda,  ma  che  essi  non  sanno  trovare 
nella  realità  (1).  1 

Dai  fin  qui  detto  consèguita,  che  nella  dottrina  de- 
gli Scolastici  f apprensione  intellettuale,  benché  abbia 
per  suo  obbietto  funiversale,  non  suppone  il  paragone 
di  molti  individui;  anzi  la  conoscenza  dell1  universale 
come  tale  può  acquistarsi  colla  considerazione  d1  un 
solo  individuo. 


II. 

Dell’ intelletto  possibile  e dell' intelletto  agente . 

71.  Per  ispiegare  la  conoscenza  intellettuale  gli 
Scolastici  distinguono  una  doppia  virtù:  V intelletto  possi- 

(1)  Universale  fit  non  solimi  per  abstractionem  a pluribus  in- 
dividuis,  sed  eliam  ab  uno;  ut  patet  manifeste  in  natura  solis  et  lu- 
nae,  quae  finnt  universales  per  hoc,  quod  intelliguntur  sine  principiis 
individualibus.  Si  loquimur  de  universali,  sub  quo  continentur  plura 
individua  vel  species,  ut  humanitas  vel  animalitas,  dici  potest,  quod 
humanitas,  quae  est  in  quolibet , est  universalis.  Nam  si  per  im- 
possibile unus  homo  tantum  viveret,  adirne  unius  hominis  posset 
fieri  universale  ex  eo , quod  per  intellectum  consideraretur  sine 
conditionibus  individualibus.  In  lib.perh.  lAO.cf.S.ì.p.q.Só.a  3. 

Omnis  forma  in  singulari  existens,  per  quod  individuatur,  eotn- 
munis  est  multis  vel  secundum  rem  vel  secundum  rationem  saltelli. 
Natura  autem  solis  non  est  communis  multis  secundum  rem,  sed 
secundum  rationem  tantum.  Potest  enim  natura  solis  inlelligi  ut 
in  pluribus  suppositis  existens;  et  hoc  ideo,  quia  intellectus  intel- 
ligit  naturam  cuiuslibet  speciei  per  abstractionem  a singulari.  Unde 
esse  in  uno  supposito  singolari  vel  in  pluribus  est  praeter  intellectum 
naturae  speciei.  Unde,  servato  intellectu  naturae  speciei,  potest  in- 
telligi  ut  in  pluribus  existens.  S.  p.  1.  q.  13.  a.  9. 
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bile  (vovg  <5 vvaguyxg) , e V intelletto  agente  (ycvg  noinTixcg) . 
Colla  denominazione  d'intelletto  possibile  viene  signi- 
ficato, che  f intelletto  può  divenire  qualche  cosa.  Ora 
ciò  che  può  divenir  qualche  cosa,  dee  in  alcun  modo 
essere  passivo.  Quindi  si  domanda  in  primo  luogo,  se 
ed  in  che  modo  l’ intelletto  può  considerarsi  qual  virtù 
passiva.  S.  Tommaso  ammette  con  Aristotele  un  tri- 
plice modo  di  passività  (1).  Nel  senso  più  proprio  è 
passivo  soltanto  quello,  a cui  viene  sottratto  ciò,  che 
corrisponde  alla  sua  natura  ed  alla  sua  inclinazione. 
In  senso  meno  proprio  è passivo  quello,  a cui  viene 
sottratta  qualche  cosa,  sia  che  con  ciò  il  suo  stato  di- 
venga peggiore,  sia  che  ne  venga  perfezionato.  Quindi 
noi  diciamo,  che  è in  condizione  passiva  non  solo  colui, 
che  si  ammala  o che  viene  attristato,  ma  anche  colui  il 
quale  risana  o viene  rallegrato.  Infine  anche  colui  è 
passivo,  il  quale,  senza  perdere  nulla,  acquista  anzi 
qualche  cosa,  attuandosi  in  lui  ciò,  che  egli  prima  non 
aveva,  se  non  solo  in  potenza.  Soltanto  in  quest'  ul- 
timo senso  si  può  dire,  che  nel  conoscere  siamo  pas- 
sivi ; giacche  chi  è passivo  in  questo  modo,  è passivo 
in  quanto  vien  perfezionato  (2). 

Ora  la  conoscenza  non  essendo  possibile,  se  non 
perchè  l'intelletto,  per  mezzo  della  forma  conoscitiva, 
( specie s)  accoglie  in  se  l'essere  ideale  del  conosciuto, 
e con  ciò  viene  cangiato  in  una  come  immagine 

(1)  De  anima,  1.  3.  c.  1. 

(2)  ....  Tertio  dicitur  aliquis  pati  communiter  ex  hoc  solo,  quod 
id  quod  est  in  potentia  ad  aliquid,  recipit  illud,  ad  quod  erat  in  po- 
tentia,  absque  hoc  quod  aliquid  abiiciatur  : secundum  quem  modum 
omne  quod  exit  de  potentia  in  acturn  potest  dici  pati,  etiam  cum 
perficitur.  Et  sic  iutelligere  nostrum  est  pati.  Stimma  p.  l.g.79. 
a.  2.  cf . Arist.  de  anima  I.  3.  c.  4. 
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del  medesimo  (n.  18-23);  ne  segue  che  colla  denomi- 
nazione d’intelletto  possibile  viene  significata  quella 
attitudine  delP  intelletti^  per  la  quale  esso  è capace  di 
accogliere  in  se  Tessere  ideale  di  tutte  le  cose,  e dive- 
nire  cosi  in  qualche  modo  tutte  le  cose  ( n.  32)  (1). 

Se  egli  è vero,  che  noi  dobbiamo  acquistare  i con- 
cetti a poco  a poco;  non  può  dubitarsi,  che  il  nostro 
intelletto  sia  soggetto  a quel  modo  di  passione , del 
quale  teste  abbiamo  parlato.  Ma  anche  nel  caso  che 
il  nostro  intelletto,  come  quello  degli  angeli,  avesse 
dalla  sua  origine  la  pienezza  di  tutte  le  idee;  questo 
medesimo  possesso  delle  idee  potrebbe  considerarsi 
come  una  passione,  essendo  che  in  ogni  spirito  creato 
r idea  non  è la  sua  essenza,  ma  una  cosa,  la  quale, 
per  modo  di  forma  o qualità,  lo  perfeziona.  Per  la 
quale  ragione  dicono  gli  Scolastici,  che  la  cognizione 
in  genere,  e non  solamente  la  cognizione  umana,  in- 
chiude in  se  una  certa  passività,  in  quanto  il  principio 
conoscente  viene  perfezionato  dal  conosciuto:  e,  ciò 
non  ostante,  rimane  sempre  vero  che  il  conoscere  sia 
un  operare,  anzi  sia  T azione  vitale  tutta  propria  dello 
spirito.  Il  conoscente  è passivo , in  quanto  V essere 
ideale  del  conosciuto  è unito  con  lui;  ma  in  questa 
unione  si  verifica  Fazione  del  conoscere,  come,  giu- 
sta la  similitudine  usata  da  S.  Tommaso,  il  corpo  ri- 
luce,  perchè  in  se  ha  ricevuto  la  luce  (n.21). 

Di  sopra, ricordando  questa  similitudine  di  S. Tom- 
maso, abbiamo  distinto  tra  siffatta  azione  e quella, 

(1)  Aristotele,  dopo  aver  detto,  che  come  negli  altri  esseri,  cosi 
nell’ anima  nostra  bisogna  distinguere  l’attivo  dal  passivo,  prosegue: 
Kaì  eorriv  6 f/>èv  toiqCtq$  voù$  7ravTot  'y/yscrSat,  6 Sè  to  7Tocvtcc 
7TOie7v,  ùJ$  Ti£  ojov  TQ  <pW£.  De  cltììth . /.  3.  c*5» 
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che  produce  un  cangiamento.  Siccome  dunque  il  nostro 
spirito  si  ritrova  in  uno  stato  passivo,  non  solamente 
perchè  possiede  le  idee  quali  %forme  che  lo  perfezio- 
nano, ma  anche  perchè  acquistandole  soffre  muta- 
zione ; cosi  in  esso  all'  attività  conoscitiva  precede  un 
operare,  che  produce  tal  cangiamento,  generando  le 
idee.  Questa  operazione  è l'astrazione,  ed  il  suo  prin- 
cipio è l'intelletto  agente. 

72.  Si  capisce  facilmente  la  ragione,  che  induceva 
gli  Scolastici  ad  ammettere  una  tale  virtù.  Imperoc- 
ché se  non  esistono  le  idee  platoniche,  che  potrebbero 
ingenerare  nel  nostro  intelletto  i concetti  ; se  non  si 
può  ammettere,  che  le  idee  divine  si  manifestino  im- 
mediatamente alla  nostra  anima  ; se  finalmente  questa 
non  nasce  con  una  scienza  a lei  concreata  ; dobbiamo 
necessariamente  ammettere,  come  comunemente  giu- 
dicano gli  uomini,  che  le  rappresentanze  intellettuali, 
non  meno  che  le  rappresentanze  sensibili,  ci  vengono 
dalle  cose  stesse.  Ora  queste  cose  nè  per  sè  stesse,  nè 
come  esistono  nelle  rappresentanze  sensibili,  possono 
produrre  rappresentanze  nell' intelletto  ; perchè  tanto 
in  sè,  quanto  nella  cognizione  sensitiva,  esse  esistono 
secondo  il  modo  del  materiale  loro  essere.  Quindi  è 
da  supporsi  un  principio,  per  cui  virtù  avviene  che  alla 
presenza  dell'  immagine  sensibile,  rappresentante  l'og- 
getto nelle  sue  individuali  ed  esterne  apparenze,  sia 
ingenerata  nell'  intelletto  l' immagine  intelligibile , la 
quale  esprima  1'  universale,  il  necessario,  l' essenziale. 
Questa,  secondo  gli  Scolastici,  è l'opera  dell'intelletto 
agente;  del  quale,  secondo  essi,  è proprio  di  rendere  in- 
telligibili le  cose  materiali,  o piuttosto  i fantasmi  delle 
medesime  : facere  phantasmata  actu  intelligibilia. 
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Non  fa  mestieri  di  ripetere  le  ragioni,  per  le  quali 
gli  Scolastici  non  attribuirono  la  generazione  delle  idee 
ad  un  ente  superiore,  ma  all'intelletto  stesso;  e per- 
chè quindi  rigettarono  Yintellectus  agens  separati is  degli 
Arabi.  Bensì  conviene  osservare,  che  con  ciò  rimane 
confutata  una  delle  più  comuni  accuse,  che  si  fa  alla  loro 
teorica  sopra  la  conoscenza.  L’ intelletto  ( così  si  dice) 
è per  gli  Scolastici  originalmente  una  pura  potenza, 
e viene  da  essi , come  da  Aristotele  , paragonato  ad 
una  tavola  rasa , cioè  senza  scrittura.  Ma  chi  è che 
scrive  sopra  cotesta  tavola?  L'apprensione  sensibile; 
giacché  da  essa  l' intelletto  riceve  i suoi  concetti. 
Quindi  è che  la  facoltà  conoscitiva  superiore  rimane 
inoperosa  ed  indeterminata,  finche  non  abbia  ricevuto 
per  opera  della  facoltà  inferiore  il  suo  obb ietto  è la 
sua  forma , e non  diviene  altro  che  un  ricettacolo 
delle  cognizioni  sensibili  (1). 

Egli  è appena  credibile  che  simili  accuse  possano 
ripetersi  da  scrittori,  i quali  oltre  ad  aver  letta  presso 
gli  Scolastici  la  famigerata  parola  di  tabula  rasa , aves- 
sero con  qualche  attenzione  considerata  la  loro  dot- 
trina sull'  intelletto  possibile  ed  agente.  Appunto  l' im- 
possibilità, che  il  fantasma  operi  da  se  stesso  sull’ in- 
telletto, è la  ragione,  per  la  quale  gli  Scolastici  attri- 
buiscono alF  intelletto  medesimo  una  virtù  puramente 
spirituale  d'ingenerare  in  sè  l’immagine  intelligibile, 
rispondente  all'oggetto  contenuto  nella  rappresentanza 
sensibile.  Quindi  l’intelletto,  dovendo  acquistare  le  sue 
conoscenze,  è certamente  in  origine  senza  di  esse;  e 
perciò  si  può  dire  simile  ad  una  tavola  rasa. Ma  è esso 

(1)  Frohschammer,  Introduzione  alla  Filosofia.  Sez.  III. 
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stesso , e non  già  la  sensitività , quello , che  scrive  su 
questa  tavola.  Tanto  Aristotile,  quanto  gli  Scolastici,  nei 
luoghi  citati  e in  cento  altri,  asseriscono  l’assoluta  im- 
possibilità di  spiegare  l’origine  delle  rappresentanze  in- 
tellettuali dalle  sensibili,  senza  Fazione  di  un  principio 
immateriale.  Provando  poi  contro  gli  Arabi,  che  un 
tale  principio  immateriale  è da  cercarsi  non  fuori  o 
sopra  la  mente  intelligente,  ma  sì  dentro  di  essa,  ri- 
muono  manifestamente  sempre  più  l’erronea  opinione, 
che  F intelletto  accolga  in  se,  senza  veruna  azione  pro- 
pria, ciò  che  dai  sensi  gli  vien  presentato. 

73.  Fu  pure  mossa  un’altra  difficoltà;  la  quale, 
sebbene  in  se  considerata  sia  di  poco  rilievo,  ci  porge 
nondimeno  occasione  di  mettere  in  più  chiara  luce 
alcuni  punti,  spettanti  a questa  materia.  Perchè  mai 
( così  si  domanda  ) distinguere  F intelletto  possibile  dal- 
F intelletto  agente?  Se  l’intelletto  possibile  non  è una 
virtù  meramente  passiva  , ma  insieme  anche  attiva, 
perchè  aggiungergli  F intelletto  agente  ? E perchè  non 
potrebbe  questo , come  virtù  attiva,  essere  capace  di 
ricevere  in  sè  le  rappresentanze  da  lui  formate , ed 
essere  così  anche  intelletto  possibile  (1)? 

Dicemmo  essere  di  poco  rilievo  questa  difficoltà 
considerata  in  sè.  Imperocché  se  non  s’impugna,  che 
il  nostro  intelletto  sia  originariamente  pura  potenza 
di  conoscere , e se  si  concede  eh1  esso  medesimo  si 
genera  colla  propria  sua  attività  i concetti,  pei  quali 
diviene  conoscente  ; poco  rileva,  quanto  alla  dottrina 
medesima,  che  si  distinguano  o nò,  come  due  potenze 
dello  stesso  unico  intelletto,  la  virtù  di  formare  le  rap- 

(1)  Frohschammer.  ].c* 
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sentanze  intellettuali , e la  capacità  di  accoglierle  in 
sè  medesimo.  Ma  vediamo  se  la  distinzione  degli  Sco- 
lastici sia  senza  fondamento. 

Prima  di  tutto  dobbiamo  notare  ciò,  che  alcuni  mo- 
derni scrittori  sembrano  trascurare;  distinguersi  cioè 
F intelletto  agente  e T intelletto  possibile,  non  già  come 
due  sotanze  cooperanti,  ma  come  due  virtù  o facoltà 
radicate  nella  stessa  unica  sostanza.  Più  innanzi,  par- 
lando della  moltiplicità  delle  potenze1  deir  anima,  ve- 
dremo che  esse  devono  distinguersi , secondo  i loro 
obbietti  corrispondenti;  perchè  la  specie  dell' attività 
viene  determinata  dall’  obbietto,  che  ne  è il  principio 
ed  il  termine , e perchè  la  potenza  è senza  dubbio 
della  medesima  specie  , che  la  sua  propria  attività. 
Quinci  si  vede,  che  è propriamente  Tatti vità  quella,  per 
cui  una  potenza  si  distingue  dall’ altra.  Ora  un'attività 
può  essere  diversa  dall'altra,  non  solamente  a cagione 
del  suo  obbietto,  ma  eziandio  a cagione  delle  proprie 
sue  qualità.  Cosi  T obbietto  -della  cognizione  è il  vero, 
e T obbietto  del  volere  è il  bene.  Ma  anche  prescin- 
dendo da  questo,  T atto  del  conoscere  è tutt'  altro  dal- 
l'atto  del  volere.  Quindi  dove  pure  Tobbietto  sia  il  me- 
desimo, le  attività  stesse  potranno  sempre  porgere  la 
ragione  di  distinguersi.  Ora  come  non  riconoscere  una 
tale  ragione  colà,  dove  l'oggetto  per  mezzo  di  un'at- 
tività diventa  attuale,  e divenuto  tale  produce  un'altra 
operazione,  cioè  lo  stesso  intendere? 

Cotesta  appunto  è la  differenza , che  corre  tra 
l’operazione  della  potenza  attiva  e passiva  in  una  me- 
desima sostanza.  Le  cose  non  sono  obbietto  dell’  in- 
telletto, se  non  in  quanto  sono  intelligibili  ; ma  esse 
diventano  intelligibili  mediante  l'attività  dell' intelletto, 
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che  noi  chiamiamo  astrazione  ; e quando  sono  rese 
intelligibili,  sono  atte  a venire  unite  all'intelletto, 
quanto  al  loro  essere  intelligibile e produrre  cosi 
Fatto  conoscitivo.  Con  tutta  ragione  adunque  si  am- 
mette nell'  intelletto , in  cui  si  ritrova  quella  doppia 
operazione , una  doppia  potenza  : una  attiva  cioè,  ed 
una  passiva  (1).  È vero,  come  dice  la  difficoltà  pro- 
posta, che  anche  F intelletto  possibile  è attivo:  ma 
esso  è tale,  come  ogni  potenza  passiva,  quando  ciò  che 
in  lei  era  possibile  esiste  in  atto  (n.  21);  e Fattività 
dell' intelletto  possibile,  cioè  la  cognizione,  è tanto  di- 
versa dall’attività  dell'intelletto  agente,  quanto  il  ve- 
dere è diverso  dalla  illuminazione,  che  rende  visibili 
le  cose.  Se  dunque  si  concede  che  le  cose  divengono 
per  noi  intelligibili,  non  già  in  virtù  dell'azione  d'un 
ente  superiore,  che  qual  sole  spirituale  risplende  so- 
pra di  noi,  ma  mediante  un'attività  inerente  al  nostro 
intelletto;  fa  d'uopo  ammettere  pure  una  virtù  corri- 
spondente a questa  attività.  Perciocché,  per  continuare 
con  S.  Tommaso  lo  stesso  paragone,  se  i corpi  fuori 
di  noi  non  fossero  illuminati  dalla  luce  del  sole,  ma 
F occhio  nostro  proprio  spandesse  luce  sopra  di  loro 
quante  volte  lo  vogliamo,  dovremmo  senza  dubbio  an- 
che nel  senso,  oltre  la  facoltà  di  vedere , riconoscere 
quella  altresì  d' illuminare  (2). 

(1)  Intellectus  respicit  suum  obiectum  secundum  communem 
rationem  entis,  eo  quod  intellectus  possibili»  est,  quo  est  omnia  fieri. 
Unde  secundum  nullam  differentiam  entium  diversiticatur  potentia 
intellectus  possibili».  Diversiticatur  tamen  potentia  intellectus  agentis 
et  intellectus  possibili  : quia  respectu  eiusdem  obiecti  aliud  prin- 
cipium  oportet  esse  potenliam  activam,  quae  facit  obiectum  esse  in 
actu,  et  aliud  potentiain  passivam,  quae  movetur  ab  obiecto  inactu 
existente.  Summa  p.  l.?.79.a.  7.  Cf.  Sitare*  de  anima  l.  5.c.  8. 

(5)  Super  Boeth.  De  Trin.  q.  l. 
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m. 

Determinazione  più  accurata  dell attività  astraente . 

74.  La  similitudine,  presa  dall' illuminazione  dei 
corpi,  sebbene  serva  a chiarire  la  sentenza  degli  Sco- 
lastici sull’  astrazione;  non  è tuttavia  sufficiente  a spie- 
gare determinatamente  V essenza  * di  quest'astrazione,' 
ed  ha  dato  occasione  al  rimprovero,  che  essi  con  frasi 
metaforiche  abbiano  cercato  di  nascondere  la  man- 
canza di  più  chiara  nozione.  Ora  questo  rimprovero 
è ben  poco  fondato  : che  gli  Scolastici , per  determi- 
nare la  natura  dell' astrazione,  si  diffondono  anzi  in 
varie  ed  acute  ricerche,  e rendono  esattissimo  conto 
di  tutte  le  espressioni,  tanto  metaforiche,  quanto  pro- 
prie, relative  alla  medesima  astrazione. 

Cominciando  dalla  similitudine  della  luce,  essi  os- 
servano, prima  di  tutto,  che  spesse  volte  si  denomina 
luce  intellettuale  la  ragione  stessa,  ossia  tutta  quanta 
la  facoltà  conoscitiva  superiore  ; ma  che  allora  la  pa- 
rola luce  si  prende  in  senso  generalissimo,  in  quanto 
viege  chiamato  luce  tutto  ciò,  che  manifesta  qualche 
cosa.  In  particolar  modo  però  quella  virtù  dello  spi- 
rito, la  quale  produce  le  forme  conoscitive  intellettuali, 
ossia  F intelletto  agente , suole  paragonarsi  alla  luce 
materiale  (1).  Ora  in  che  si  fonda  un  tal  paragone? 
Alcuni , dice  S.  Tommaso , opinano , essere  la  luce 
necessaria  solamente  per  illuminare  lo  spazio  inter- 
medio tra  T oggetto  e l'occhio.  Se  la  cosa  è così,  la 
similitudine  si  limita  a significare,  che  siccome  è ne- 


ll) Suarez.  De  anima  1.  4.c.  2.  n.9, 10. 
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cessarla  la  luce,  affinchè  rocchio  veda;  cosi  è necessa- 
ria la  virtù  astrattiva,  affinchè  lo  spirito  nostro  conosca. 
Altri  poi  insegnano,  essere  necessaria  la  luce  non  sol- 
tanto per  illuminare  lo  spazio,  ma  anche  per  rendere 
visibili  i colori.  Ed  in  questa  opinione  la  virtù  astrat- 
tiva è necessaria  alf  intelletto,  non  solamente  nello 
stesso  rigore,  onde  la  luce  è necessaria  alf  occhio,  ma 
eziandio  per  la  stessa  ragione  (1).  Passiamo  dalla  si- 
militudine alla  cosa,  che  vuol  chiarirsi  con  quella. 

Il  Suarez  contro  ai  Tomisti  sostiene,  che  fattività 
astraente  non  debba  considerarsi  come  un’azione  della 
facoltà  conoscitiva  spirituale  ( dell’ intelletto  agente) 
sopra  la  rappresentanza  sensibile,  ma  come  un  azione 
immanente  delfintelletto.  Essendo  la  medesima  anima, 
che  conosce  per  mezzo  dei  sensi f e per  mezzo  dell’  in- 
telletto; basta,  secondo  lui,  la  presenza  della  rappre- 
sentanza sensibile,  affinchè  fintelletto  venga  ad  attuarsi 
ed  a dirigere  la  sua  attività  verso  V oggetto  dei  sensi. 
Nè  può  la  rappresentanza  sensibile  esercitare  altro  'in- 
flusso per  far  nascere  la  rappresentanza  intellettuale:  , 
conciossiachè  debbasi  rigorosamente  stabilire,  che  nes- 
suna cosa  materiale  può  colla  sua  operazione  pro- 
durre uh  cangiamento  in  una  cosa  spirituale.  Se  dun- 
que, per  significare  X azione  dell’  intelletto  agente,  si 
dice  che  essa  consiste  ora  in  un  abstrahere  species  in - 
telligibiles  a phantasmatibus , ora  in  un  facere  phanta- 
smata  actu  intelligibilia ; questi  modi  di  dire  non  sono 
da  prendersi  nel  senso  , che  X intelletto  ( intellectus 
agens)  purifichi  la  rappresentanza  sensibile,  spoglian- 
dola di  tutto  quello  che  in  essa  è materiale , per 

c 

« 

(1)  Summa,  p.  1.  q.  79.  a.  3.  ad  3. 
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trasferirla  cosi  cangiata  e spiritualizzata  dalla  fantasia 
in  sè  stesso  ( nell' intelletto  possibile).  L'atto  astraente 
in  generale  non  induce  veruna  mutazione  nella  rap- 
presentanza sensibile;  ma  consiste  unicamente  in  ciò, 
che  T intelletto  ingenera  in  se  stesso  l' immagine  in- 
telligibile di  quello  stesso  oggetto,  del  quale  nella  fan- 
tasia esiste  F immagine  sensibile.  Questo , vuol  dire 
species  intelligibiles  a phantasmatibas  abstrahere : per- 
ciocché in  virtù  di  quell’astrazione  ciò,  che  apprendono 
i sensi,  diviene  anche  intelligibile  per  l’intelletto.  E così 
rimane  pure  sufficientemente  spiegato  l'altro  modo  di 
dire,  cioè  : facei'e  pbanstamata  actu  intelligibilia . Se 
in  fine  si  parla  d’illuminazione  delle  immagini  della 
fantasia  ( illuminare  phantasmata  );  con  detta  frase  si 
esprime  figuratamente  lo  stesso  pensiero  (1). 

75.  Ecco  la  dottrina  di  Suarez  ; ; la  quale , come 
egli  crede,  non  si  discosta  da  quella  di  S.  Tommaso. 
Anche  lo  stesso  Santo  osserva  espressamente,  non  es- 
sere da  intendersi  l'astrazione  in  modo,  che,  per  opera 
dell’ intelletto  agente,  venga  trasferita  la  rappresentanza 
numericamente  una  ed  identica  dalla  fantasia  nell’  in- 
telletto. Ma  come  dunque  intenderla?  La  facoltà  co- 
noscitiva intellettuale  volgendosi,  quale  intelletto  agente , 
verso  l’ immagine  della  fantasia,  per  cagione  della  sua 
attività  produce  in  sè  stesso  una  specie,  la  quale  rap- 
presenta 1’  oggetto  della  rappresentanza  sensibile,  non 
già  con  tutti  i suoi  accidenti,  ma  solamente  quanto 
alla  sua  quiddità  od  essenza  (2).  Ciò  non  ostante,  ci 

(1)  De  Anima  1.  4.  c.  2. 

(2)  Phantasmata,  cum  sint  similitudines  individuorum  et  existant 
in  organis  corporeis,  non  habent  eundem  modum  cxistendi,  quem 
babet  intellectus  humanus  (i.e.  immatcrialem  )j  et  ideo  non  possunt 
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pare  che  il  S.  Dottore  abbia  espresso  un  pensiero , ! 
col  quale  si  potrebbe  conciliare  la  sentenza  del  Suarez 
con  quello  che  egli  impugna. 

Il  Suarez  vuole,  secondo  fu  detto,  che,  come  viene 
insegnato  dal  Gaetano  e da  altri,  non  possa  assoluta- 
mente  il  fantasma,  per  qualunque  operazione  dell' in- 
telletto, divenire  atto  ad  esercitare  un  influsso  sulla 

f 

potenza  spirituale,  per  produrre  la  specie  intelligibile. 
Che  cosa  dunque  insegna  S.  Tommaso  intorno  a que- 
sto particolare?  Egli  si  propone  la  seguente  difficoltà: 
Attribuendosi  all'intelletto  agente  l'illuminazione  delle 
rappresentanze  sensibili,  esso  si  tfova  con  queste  rap- 
presentanze nella  stessa  relazione,  che  ha  la  luce  coi 
colori.  Ora  la  luce  non  astrae  niente  dai  colori,  ma 
esercita  piuttosto  sopra  di  essi  un  certo  influsso.  Al 
che  risponde  con  una  distinzione,  che  era  già  conte- 
nuta nelle  citate  parole.  Volgendosi  (così  egli  ragiona), 
l'intelletto  agente  verso  il  fantasma,  produce  coll'ine- 
rente sua  virtù  nell'  intelletto  possibile  l' immagine  in- 
telligibile. Ora  questo  rivolgersi  al  fantasma,  e questo 
conseguente  prodursi  dell'  immagine  intelligibile  ven- 
gono poscia  spiegati  più  determinatamente. 

La  conversione  è l' illuminazione , che  precede 
l'astrazione  rendendola  possibile;  la  produzione  del- 
« 

sua  virtute  imprimere  in  intellectum  possibilem.  Sed  virtute  intei* 
lectus  agentis  resultat  quaedam  simili'tudo  in  intellectu  possibili  ex 
conversione  inteilectus  agentis  supra  phantasmata  : quae  quidem 
est  repraesentiva  eorum,  quorum  sunt  phatasmata,  solum  quàntum 
ad  naturam  spcciei.  Et  per  hunc  modum  dicitur  abstrahi  species 
intelligibilis  a phantasmatibus , non  quod  aliqua  eadem  numero 
forma,  quae  prius  fuit  in  phantasmatibus,  postmodum  fiat  in  intel- 
lectu possibili,  ad  modum  quo  corpus  ab  uno  loco  transfertur  ad 
alterum.  S.  p.  1.  q.  85.  a.  1. 
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l’immagine  intelligibile  è P astrazione  stessa.  Siccome 
nell’  uomo  P essere  sensitivo  in  generale  viene  nobi- 
litato- dall1  unione  colPessere  spirituale  ; cosi  anche  le 
rappresentanze  sensibili  ricevono  dall’unione  coll’in- 
telletto una  tale  attitudine,  che  da  esse  possono  essere 
astratte  le  immagini  intelligibili.  Spieghiamo  un  tal 
pensiero  colla  similitudine  della  luce  corporea.  La 
figura  ed  i colori  sono  sempre  nel  corpo;  ma  allora 
soltanto  il  nostro  occhio  percepisce  quella  e questi, 
quando  sopra  di  esso  corpo  si  spandono  i raggi  della 
luce.  Uniti  dunque  colla  luce  si  manifestano  al  senso. 
Così  anche  l'obbietto  dalla  rappresentanza  intellettuale, 
cioè  la  quiddità  o l’essenza,  è nella  cosa;  ma  affinchè  . 
venga  percepita  dall'  intelletto,  dev’  essere  separata  da 
quelle  proprietà  accidentali,  colle  quali  si  trova  con- 
cretata nell'individuo.  Questa  separazione  si  effettua 
quando  la  virtù  immateriale  dello  spirito , cioè  P in- 
telletto agente,  si  rivolge  verso  la  rappresentanza  sen- 
sibile. Per  questa  unione  colla  luce  spirituale  si  ma- 
nifesta nel  sensibile  la  nascosta  quiddità  od  essenza! 

Ma  siccome  dall’  essere  illuminati  la  figura  ed  i 
colori,  quella  e questi  non  soggiacciono  a verun  can- 
giamento ; e siccome  non  essi,  ma  la  luce  produce  nel 
senso  la  forma  conoscitiva;  così  non  soggiacciono  a ve- 
run cambiamento  le  rappresentanze  sensibili  dall’  es- 
sere unite  alla  potenza  spirituale;  e non  già  esse,  ma 
questa  potenza  dello  spirito,  P intelletto  agente,  pro- 
duce la  specie  intelligibile  (1). 

(1)  L’obbiezione  è:  Abstrahere  a phantasmatibus  specirs  intelli- 
gibiles  non  pertinet  ad  intellectum  possi bi lem,  sed  respicere  specie* 
iam  abstractas;  sed  nec  etiam  videtur  pertinere  ad  intellectum 
agentem,  qui  se  habet  ad  phantasmata,  sicut  lumen  ad  colores,  quod 
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IV. 

Di  ciò  che  abilita  l’intelletto  ad  astrarre. 


0 

76.  Dal  fin  qui  detto  sorge  naturalmente  la  do- 
manda : donde  abbia  il  nostro  intelletto  la  virtù  di 

% 

percepire  la  pura  quiddità  delle  cose  , convertendosi 
alla  rappresentanza  sensibile , e separandone  le  pro- 
prietà individuali?  La  risposta  a questa  domanda  è 
già  contenuta  in  quello,  che  di  sopra  abbiamo  detto 
intorno  la  qualità  ed  origine  della  nostra  conoscenza. 
Abbiamo  dimostrato , che  conoscere  le  cose,  quanto 
alla  loro  essenza,  è lo  stesso  che  conoscerle  immate- 
rialmente, o come  non  soggette  alla  variabilità  della 
loro  esistenza  (n.3o).  Parimenti  abbiamo  mostrato, 
che  il  principio  conoscente  è tanto  più  perfetto,  quanto 
più  si  allontana,  nel  suo  essere  e nella  sua  essenza, 
dalle  imperfezioni  proprie  della  materia  (n.23).  Come 
dunque  le  cose,  anche  per  ciò  che  spetta  ai  loro  fe- 
nomeni esterni  e contingenti,  non  sono  percepite,  se 
non  da  quegli  esseri  naturali , nei  quali  P imperfe- 
zione della  materiale  esistenza  va  scemando  ; così  le 


non  abstrahit  aliquid  a coloribus,  sed  magis  eis  influit.  Ergo  nullo 
modo  intei  ligimus  abstrahendo  a phantasmatibus. 

La  risposta  è : Phantasmata  et  illuminantur  ab  intellectu  agenti, 
et  iterum  per  virtutem  intellectus  agentis  species  intelligibiles  abs- 
irahuntur.  Illuminantur  quidem,  quia  sicut  pars  sensitiva  ex  con- 
iunctione  ad  intellcctum  efficitur  virtuosior  ; ita  phantasmata  ex 
virtute  intellectus  agentis  redduntur  habilia,  ut  ab  eis  intentiones 
intelligibiles  abstrahantur.  Abstrahit  autem  intellectus  agens  species 
intelligibiles  a phantasmatibus,  in  quantum  per  virtutem  intellectus 
agentis  accipere  possumus  in  nostra  considerai  ione  naturas  specie- 
rum  sine  individualibus  conditionibus,  secundum  quarum  similitudi- 
nes  intellectus  possibilis  informatur.  Ibid . 
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cose  stesse  non  saranno  conosciute , secondo  la  loro 
essenza  immutabile,  se  non  dallo  spirito,  il  quale  può 
esistere  senza  il  corpo  , ed  esistendo  nel  corpo  può 
operare  senza  gli  organi  del  medesimo.  Mentre  le  al- 
tre virtù  dell'anima  nostra  sono  legate  agli  organi  del 
corpo  per  modo,  che  non  possono  operare,  sé  non  in 
questi  organi  e per  mezzo  di  essi  ; la  virtù  di  cono- 
scere intellettualmente  e di  volere , sebbene  debba 
seguire  alla  percezione  sensitiva,  è nondimeno  libera, 
in*  quanto  la  sua  operazione  si  compie  nell'  essenza 
spirituale  dell' anima,  e non  già  in  alcun  organo  cor- 
poreo. Questa  liberta  nell'  operare  conferisce  allo  spi- 
rito la  capacita  di  separare  «nella  percezione  delle  cose 
l' essenziale  dall'  accidentale  ; ed  esso  spirito  possiede 

« 4 

una  tale  libertà  nell' operare,  perchè,  eziandio  quanto 
al  suo  essere,  non  dipende  dal  corpo..  Nell' immate- 
rialità dello  spirito  è dunque  radicata  la  potenza  di 
astrarre  (1). 

77.  Si  è pure  fatta  un'altra  domanda,  ed  è:  come 
sia  possibile  che  l'intelletto,  in  quanto  intelletto  agente, 
ingeneri  in  sè  stesso , cioè  nell'  intelletto  possibile,  i 
concetti  delle  cose , senza  possedere  di  già  a priori 

alcune  conoscenze?  Una  virtù  vitale,  dicono,  che  nulla 

*» 

contenga  in  sè,  è inconcepibile  ; ed  è perciò  che  in 

(l)  Hoc  ipsum,  quod  lumen  intellectus  agentis  non  est  actus  ali- 
cuius  organi  corporei,  per  quod  operetur,  suflicit  ad  hoc,  quod  possit 
separare  species  intelligibiles  a phantasmatibus.  De  spirit.  creata 
a.  10.  ad.  6. 

Ex  hoc  contingit,  quod  ab  essentia  animae  aliqua  potentia  fluit, 
qnae  non  est  actus  corporis,  quia  essentia  animae  excedit  corporis 
proportionem.  Unde  non  sequilur,  quod  potentia  sit  immaterialior 
quam  essentia,  sed  ex  immaterialitate  essentiae  sequitur  immateriali- 
tas  potentiae.  Ibid.  a.  il  .ad  li. 
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tutta  la  natura  non  si  trova  un’  analogia  deir  intel- 
letto originalmente  vuoto,  e simile  ad  una  tavola  rasa. 
S.  Tommaso  stesso  pare  che  V abbfa  veduto  ; giacche 
parla  dei  primi  concetti,  come  di  un  seme  preesistente 
nell’  anima,  di  tutta  la  scienza  naturale  (1):  sebbene 
questa  sua  opinione  di  una*  scienza  primitiva  od  innata, 
circoscritta  ad  un  certo  numero  di  concetti,  non  si 
sapesse  da  lui  diffìnire  con  accuratezza , nè  provare 
con  sode  ragioni  (2). 

Tuttavolta  S.  Tommaso  in  quel  tratto  , al  quale 
si  allude,  parla  non  tanto  della  prima  origine  dei  no- 
stri concetti,  quanto  del  modo  in  cui,  o per  la  pro- 
pria nostra  meditazione  o per  l’altrui  ammaestramento, 
vengono  in  noi  aumentate  le  conoscenze.  Questo  au- 
mento  egli  dice  essere  possibile  soltanto,  perchè  co- 
nosciamo con  certezza  certe  verità,  senza  propria  ri- 
cerca e senza  altrui  esterno  ammaestramento , tosto 
* che  si  presentano  alTanima  nostra,  e perchè  con  esse 
abbiamo  già  in  noi  stessi  il  eominciamento  della 
scienza.  Nondimeno  egli  nelle  citate  parole  ricorda 
la  teorica  intorno  all'  origine  dei  concetti,  da  lui  già 
svolta  altrove.  Secondo  questa  teorica,  ogni  perce- 
zione intellettuale  di  un  oggetto  comincia  da  quei 
primi  concetti,  pei  quali  lo  concepiamo  come  ente, 
come  uno,  come  sostanza  ece.,  e si  compie  in  quanto 


(1)  Qui  dagli  avversar»  si  cita  il  passo  seguente:  Praeexi* 
stunt  in  nobis  quaedam  semina  scienliarutn , scilicet  primae  conce* 
ptiones , qtiae  statim  lamine  intellectus  agentis  cognoscnntur  per 
specie*  a sensibilibus  abstractas,  sive  sint  complexa  ut  dignitates,  sive 
ineomplexa  ut  ratio  entis  et  unius  et  huiusmodi,  quae  statini  intei* 
lectus  apprehendit.  De  verit.q . 11.  De  magistro  a.  1. 

(2)  Froshchammer  1.  c. 
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da  questo,  che  l’oggetto  ha  comune  con  altri,  proce- 
diamo a ciò  che  gli  è proprio.  Mentre  dunque  dob- 
biamo acquistarci  coir  esperienza  e coll'  osservazione 
quei  concetti,  per  cui  con  ogni  precisione  percepiamo 
le  cose  secondo  il  loro  genere  e la  loro  specie,  posse- 
diamo quei  primi  concetti,  senza  i quali  è impossibile 
averne  altri,  come  prima  l'intelletto  comincia  ad  atti- 
varsi. Ma  potrà  forse  dirsi,  che  li  possediamo  a priori; 
sicchè  l'intelletto  abbia  già  in  sè  quei  concetti  più  uni- 
versali, avanti  ancora,  che  divenga  attivo  conoscendo 
oggetti  determinati?  S.  Tommaso  lo  nega  recisamente 
là  dove  parla  dell'  origine  delle  idee  ; dichiarando  che 
i' intelletto  originalmente  è pura  potenza,  e simile  ad 
una  tavola  rasa , e che  riceve  quei  concetti  genera- 
lissimi tosto  che,  nella  percezione  del  sensibile,  comin- 
cia ad  essere  attivo.  E che  altro  insegna  nel  luogo ? 
cbe  a noi  si  obbietta?  Dice  è vero,  che  prima  d'im- 
parare abbiamo  già  in  noi  i primi  concetti,  come  un 
seme  delle  scienze;  ma  aggiunge  che  li  abbiamo,  in 
quanto  siffatti  concetti  vengono  da  noi  conosciuti 
per  l'astrazione  dal-  sensibile,  tosto  che  l'intelletto 
comincia  ad  operare  : Quae  statini  lamine  intellectus 
agentis  cognoscuntur , per  species  a sensibilibus  abstra - 
ctas.  Se  li  acquistiamo  per  mezzo  dell'  astrazione  dai 
fantasmi , non  ci  sono  dati  a priori , nè  si  può  dire 
. in  vero  senso  che  ci  siano  innati , ma  soltanto  che 
ci  è innata  la  facoltà  di  produrli  e di  riceverli. 
Per  la  stessa  ragione  il  Santo,  in  un  altro  luogo, 
che  comunemente  si  cita,  insegna,  che  la  scienza  ci 
è innata  coll’ intelletto  agente;  ma  ciò  dice  essere  non 
in  modo  assoluto,  bensì  in  certo  modo  ( quodammodo) , 
m quanto  cioè  il  lume  dell'intelletto  agente  ci  rende 
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capaci  di  astrarre  dalle  cose  sensibili  le  immagini  in- 
telligibili (1). 

78.  Pertanto  intorno  alla  sentenza  di  S.  Tommaso, 
sopra  questa  materia , non  vediamo  come  un  lettore 
spregiudicato  possa  rimanere  in  dubbio.  Venendo  non- 
dimeno quella  prima  scienza  da  lui  paragonata  al  seme, 
tutto  quello,  che  finora  abbiamo  detto,  riceverà  nuova 
luce,  se  consideriamo  più  d'  appresso  il  valore  di  que- 
sta similitudine.  In  un  luogo  di  S.  Agostino  , che  è 
divenuto  celebre,  si  distinguono  gli  effetti,  la  cui  causa 
è nelle  creature,  dagli  effetti,  la  cui  causa  è nascosta 
in  Dio.  Questi  ultimi  suppongono  nelle  creature  sol- 
tanto un'  attitudine,  la  quale  rende  possibile  che  Dio 
operi  in  esse  (potentia  obedientialis ) ; ma  i primi  sup- 
pongono proprietà  tali,  che  per  Fattività  stessa  delle 
creature  può  in  esse  farsi  qualche  cosa.  Queste  ultime 
proprietà  chiamava  S.  Agostino  rationes  seminai es  ; e 
gli  Scolastici  istituiscono  sopra  di  loro  diffuse  ricer- 
che (2).  Ora  udiamo  come  da  S.  Tommaso  si  colle- 
ghi colla  teorica,  sopra  F origine  della  cognizione,  ciò, 
che  intorno  a quelle  ragioni  seminali  s' insegna  non 
solo  da  lui,  ma  da  quasi  tutti  i più  rinomati  Scolastici. 
Vi  sono  sulF  origine  e sulla  propagazione  delle  cose 
..  due  opposte  sentenze,  le  quali  nondimeno  conducono 

(1)  Et  secundum  hoc  verum  est,  quod  scientiam  a sensibilibos 
mens  nostra  accipit.  Nihilominus  tamen  ipsa  anima  in  se  simili* 
tudines  rerum  format , in  quantum  per  lumen  intellectus  agentis 
effìciuntur  formae  a sensibus  abstractae  intelligibiles  actu  , ut  in* 
tellectu  possibili  percipi  possint.  Et  sic  etiam  in  lumine  intelle- 
ctus agentis  nohis  est  quodammodo  omnis  scientia  originaliter  in- 
dita, mediantibus  universalibus  conceptionibus,  quae  statirn  lumine 
intellectus  agentis  cognoscuntur.  De  verit.  q.  10.  a.  6. 

(2)  Veggasi  In  I.  li.  Sent.  Dist.  17.  et  18. 
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ambedue  ad  un  medesimo  errore.  Alcuni  cioè  opinano 
che  Fazione  delle  creature,  o voglialo  dire  delle  forze 
naturali,  non  serve  ad  altro,  che  a preparare  la  ma- 
teria, affinchè  possa  ricevere  la  forma  ; ma  che  questa, 
nella  materia  preparata,  venga  prodotta  da  un  essere 
superiore.  Altri  per  contrario  asseriscono,  che  le  forme 
preesistono  già  nella  materia  , e che  F azione  delle 
creature  si  limita  a rimuovere  gl'impedimenti,  affinchè 
la  forma  possa  manifestarsi.  In  nessuna  di  queste  due 
opinioni  viene  riconosciuta  F efficacia  delle  forze  e 
dell'attività,  che  Dio  ha  posta  nella  natura.  Nel  gra- 
nello di  seme,  p.  e.,  la  forma  della  pianta,  ossia  la 
determinata  sua  forza  vitale,  non  preesiste  in  atto,  ma 
soltanto  in  potenza  ; in  quanto  il  seme  ha  una  tale 
attitudine,  che  in  esso  nasca  la  forma,  posto  che  sia 
un  corrispondente  influsso  dal  di  fuori.  Questo  influsso 
corrispondente  tuttavolta  non  è Fazione  di  Dio,  o di 
un  Angelo,  ma  è F azione  di  quelle  forze,  che  Dio  ha 
poste  nelle  creature,  e che  in  esse  conserva  e dirige. 

Parlando  poi  dell'  origine  delle  nostre  conoscenze 
anche  qui  alcuni  opinano  venire  esse  prodotte  in  noi 
dall’influsso  di  qualche  ente  superiore,  attribuendo 
cosi  al  nostro  spirito  la  potenza  bensì  di  riceverle, 
ma  non  già  la  virtù  attiva  di  produrle.  Altri  al  con- 
trario opinano,  che  la  nostra  anima  venga  creata  con 
tutte  le  idee , ma  nella  sua  unione  col  corpo  sia  im- 
pedita dal  conoscere  per  mezzo  di  esse.  L'azione  dun- 
que, per  la  quale  essa  anima  acquista  la  conoscenza, 
consisterebbe  eziandio,  giusta  questa  opinione,  in  ciò 
solo,  che  per  quella  vengano  rimossi  gl'impedimenti. 
Pure  la  verità  è,  che  l'anima  dalla  sua  origine  non 
possiede  le  idee,  ma  soltanto  l'attitudine,  in  virtù  della 
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quale  possono  le  idee  essere  prodotte  in  lei  ; possiede 
cioè  T intelletto  possibile,  il  quale,  sotto  questo'  rispetto, 

si  riferisce  alle  idee,  come  la  materia  alle  diverse  for- 

• 

me,  che  in  essa  possono  successivamente  prodursi.  Se- 
condo la  sentenza  degli  Scolastici,  alcune  forme  na- 
scono nei  corpi  in  modo,  che  questi  rimangano  pas- 
sivi nel  riceverle,  come  p.  e.  l'aere  allorché  viene  ac- 
ceso ; altre  forme  per  contrario  vengono  prodotte  da 
una  virtù  inerente  ai  corpi,  nei  quali  esse  nascono, 
per  modo  che  V influsso  esterno  non  serve  ad  altro, 
che  a somministrare  la  materia,  di  cui  la  virtù  stessa 
ha  bisogno,  ovveramente  ad  apporre  le  condizioni,  alle 
quali  quella  è legata  nel  suo  operare.  In  questa  ma- 
niera opera  la  virtù  vitale  nei  corpi  organici,*  sia  che* 
produca  V accrescimento,  sia  che  contribuisca  al  be- 
nessere dei  medesimi.  Anche  nello  spirito  le  forme, 
per  le  quali  esso  conosce,  si  producono  da  una  virtù 
a lui  inerente,  per  modo  che  esse,  prima  di  nascere, 
siano  contenute  nell' intelletto,  non  solamente  come  in 
una  potenza  passiva,  ma  come  in  una  potenza  attiva. 
Considerando  dunque  il  mondo  corporeo  come  un 
tutto,  si  può  ben  dire,  che  siccome  la  natura,  per  una 
virtù  a lei  inerente,  produce  nella  materia,  che  di  lei 
è propria , le  cose  quanto  al  loro  essere  reale  ; così 
lo  spirito  riproduce  le  medesime  cose,  quanto  al  loro 
essere  ideale,  per  quel  lume  dell' intelletto,  il  quale 
gli  è inerente,  non  già  come  una  qualsiasi  qualità,  ma 
come  una  virtù  veramente  attiva.  E siccome  le  cose 
non  potrebbero  prodursi,  se  Dio,  oltre  la  materia  atta 
a ricevere  le  forme , non  avesse  in  essa  medesima 
creato  delle  virtù  formatrici  ; così  nello  spirito  non 
sorgerebbe  la  scienza,  se  questo,  oltre  la  potenza  di  ri- 
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cevere  le  idee,  non  avesse  anche  ricevuto  la  potenza  di 
generarle.  Ci  pare  dunque,  che  gli  Scolastici,  parlando 
d'un  seme  di  scienza  inerente  al  nostro  spirito,  non 
abbiano  già  nascosto  la  poca  chiarezza  dei  loro  pen- 
sieri sotto  espressioni  metaforiche;  ma,  accennando 
alla  loro  dottrina  sull'  origine  delle  cose,  abbiano  spie- 
gato con  più  lucidità  e con  più  precisione  la  loro 
sentenza  sopra  l'origine  delle  nostre  conoscenze  (1). 

79.  Ma  si* dirà:  Una  forza  vitale,  che  nulla  con- 
tiene, è inconcepibile.  Ed  insistendo  sopra  la  esposta 
similitudine,  si  potrebbe  ricordare,  che  gli  Scolastici, 
parlando  di  quelle  forze  naturali  concreate  alla  mate- 
ria, intendevano  parlare  non  già  di  forze  assopite  o 
quiescenti,  ma  di  attuali  ed  attive;  le  quali,  riunite 
come  forme  nella  materia,  costituiscono  le  sostanze; 
conciossiachè  soltanto  le  sostanze  già  esistenti  possano 
procrearne  delle  altre.  Perciò  essi  avrebbero  dovuto 
ammettere  che,  insieme  colla  virtù  attiva  dello  spirito, 
cioè  colf  intelletto  agente,  fossero  già  date  delle  cono- 
scenze; e così  concepire  l'intelletto  non  come  una 
* tavola  rasa,  ma  come  dotato  di  qualche  cosa,  che  ori- 
ginariamente vi  si  contenga. 

Se  per  forza  vitale  s' intende  una  virtù  già  divenuta 
attiva,  egli  è vero  che  non  può  concepirsi  senza  un 
obbietto;  e noi  abbiamo  veduto,  che  certamente  an- 
che gli  Scolastici  attribuiscono  all'  intelletto  un  conte- 
nuto, tosto  che  comincia  ad  operare.  Ma  non  si  dànno 

(1)  Quasi  tutto  ciò,  che  abbiamo  in  questo  luogo  riferito  sulla 
dottrina  degli  Scolastici,  è preso  <1  a quel  medesimo  luogo  di  S. Tom- 
maso, nel  quale  si  trovano  quelle  parole  : Praexistunt  in  nobis 
quaedam  semina  scientiarum  etc.  Perciò  reca  maraviglia  come 
il  Frohschammer  potesse  aggiungere  a quelle  parole  la  osservazione: 
« Si  vede  tosto  come  ciò  sia  vago  e senza  alcun  fondamento.  » 
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forse  virtù  quiescenti  ; ossia  attuali  che  non  sono  an- 
cora attive?  Egli  è vei*o , che  nessuna  sostanza  può 
esistere,  senza  qualche  virtù  operante.  Ma  se  una  so- 
stanza ò il  principio  di  varie  virtù,  può  benissimo  av- 
venire, che  una  virtù  operi  senza  le  altre  ; che  una 
sia  ancora  in  quiete,  mentre  l' altra  è già  desta  nel- 
l’atto.  Di  più,  in  tutti  gli  esseri  viventi,  tosto  che 
esistono,  e finche  esistono  come  tali,  dev'essere  attiva 
la  virtù  vitale;  ma  quando  la  loro  vita  è varia  e molti- 
forme,  essa  può  esplicarsi  in  loro  gradatamente.  Ora 
questo  appunto  si  asserisce  dell'uomo  dalla  teorica  degli 
Scolastici.  Secondo  essi,  l'anima  umana  è il  principio 
delle  virtù  vegetative,  non  meno  che  delle  virtù  sen- 
sitive ed  intellettuali;  e perciò  la  siia  virtù  è molti- 
plice.  Le  virtù  vegetative,  come  nella  pianta,  così  nel 
bruto  e nell'uomo,  sono  in  ^continua  attività,  dacché 
e finche  esistono  : ma  non  così  le  virtù  sensitive  e le 
intellettuali.  Il  bruto  può  vivere  senza  sentire,  e l'uomo 
può  vivere  e sentire  senza  pensare.  Se  l'anima  umana 
al  contrario  non  avesse,  che  virtù  intellettuali,  e per- 
ciò se  la  sua  vita  fosse  una  vita  puramente  spirituale,  * 
essa  dovrebb'  essere  creata  pensante  dalla  sua  origine, 
e dotata,  come  gli  angeli,  di  una  scienza  primitiva. 

Che  se,  per  confutare  gli  Scolastici  colla  stessa  loro 
similitudine,  si  osservasse  che  il  seme,  da  cui  le  forze 
maturali  producono  le  sostanze,  suppone  già  altre  so- 
stanze, che  l'abbiano  prodotto;  ciò  non  farebbe  nulla 
contro  di  loro.  Gli  Scolastici  non  hanno  giammai  cer- 
cato di  spiegare  l'origine  dei  moltiplici  esseri  naturali 
dal  preteso  differenziarsi  di  quella  monade,  la  quale 
da  alcune  scuole  moderne  viene  chiamata  la  sostanza 
della  natura;  e molto  meno  ancora  deducono  la  produ- 
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zione  del  mondo  da  un  processo  vitale,  per  cui  1'  es- 
sere indeterminato  determini  se  medesimo.  Secondo 
essi  come  la  materia  indeterminata,  cosi  anche  le  forme 
determinanti  sono  prodotte  dal  nulla,  mercè  1’  onnipo- 
tenza del  Creatore.  Soltanto  gli  esseri  già  differenti  pei 
genere  e per  le  specie,  e conseguentemente  determinati 
nel  loro  essere , possono  procrearne  altri.  Ma  forse 
non  si  potrà  perciò  attribuire  allo  spirito,  oltre  la  virtù 
di  dedurre  dai  primi  concetti  ( chiamati  da  S.  Tom- 
maso semina  scientiarum)  altri  concetti , anche  la  fa- 
coltà di  produrre  in  sè  stesso  quei  medesimi  primi 
concetti,  e vuol  dire  il  cominciamento  di  tutto  il  suo 
conoscere?  Queste  produzioni  non  sono  già  sostanze 
o forine  sostanziati , come  quelle  della  natura  ; ma 
sono  immagini  intelligibili  di  queste  sostanze,  e forme 
prodotte  dallo  spirito  in  sè  stesso,  quali  forme  acci- 
dentali (fenomeni).  S’aggiunge  che  Fintelletto  non  è iL 
solo  e Tunico  principio  di  queste  sue  formazioni.  Non 
insegna  forse  S.  Tommaso,  e ripetute  volte  ed  espres, 
samente,  che  il  contenuto  del  concetto  è nell’oggetto, 
e che  la  virtù  dell’  intelletto  consiste  solo  nel  trarlo 
da  esso?  Siccome  la  luce  del  sole  è capace  di  pro- 
durre nell’occhio  l'immagine  sensibile,  solamente  in 
quanto  è unita  coll’  oggetto , e perchè  la  sua  azione 
viene  determinata  da  quello  ; cosi  il  lume  dell'  intel- 
letto può  produrre  l’ immagine  intelligibile,  solamente 
in  quanto,  mediante  la  rappresentanza  sensibile,  si  con- 
giunge coll’  oggetto  esteriore , e quindi  anche  la  sua 
operazione  da  questo  riceve  la  sua  determinazione  (1). 


(1)  AH’obbiezione:  Agens  est.nobilior  patiente;  sed  recipiens  se 
habet  ad  illud,  quod  vecipit,  sicut  patiens  ad  agens;  cum  ergo 

18 
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Adunque  senza  verun  fondamento  si  obbietta  agli  Sco- 
lastici, che  l'intelletto  dal  nulla  non  può  produrre  nulla: 
Imperocché  se  consideriamo  il  concetto  quanto  al  suo 
essere  fisico,  esso  non  è altro,  che  un  fenomeno,  che 
lo  spirito  produce  dalla  stessa  sua  sostanza  : se  poi 
consideriamo  nel  concetto  stesso  ciò,  che  lo  costituisce 
tale  fenomeno,  cioè  quello,  per  cui  lo  spirito  diviene 
conoscente;  in  questo  secondo  caso,  il  concetto  è T im- 
magine intelligibile  dell'  oggetto , la  quale  viene  pro- 
dotta dall'  intelletto,  non  senza  l’influsso  della  rappre- 
sentanza sensibile  , e quindi  dell'  oggetto  medesimo 
conosciuto  (n.  22, 62.  ) 

capo  v. 

DEL  CONCETTO  E DELL’ IDEA. 

I. 

« 

Dottrina  dell’ Hermes. 

80.  Nel  linguaggio  degli  Scolastici  si  distingueva 
r idea  dal  concetto  in  modo,  che  si  chiamasse  concetto 
l’immagine  della  cosa  nella  mente  conoscente,  ed  idea  il 
$uo  tipo  nella  mente  creatrice.  In  tutt’altro  modo  viene 


mens  sit  multo  nobilior  sensibilibus  et  sensibus  ipsis,  non  poterit  ab 
eis  cognitionem  accipere  ; 

S.  Tommaso  risponde  : Quamvis  intellectus  possibili  sit  simpli- 
citer  nobilior,  quam  phantasma,  lame»  secundum  quid  nihil  prohibet 
pbantasma  nobilius  esse,  in  quantum  scilicet  phantasma  est  actu 
similitudo  talis  rei,  quod  intellectui  possibili  non  convcnit  nisi  in 
polcnlia.  Et, sic  quodammodo  potest  agere  in  inteliectum  possi* 
bilem  viriate  intellectus  agentis , sicut  et  color  potest  agere  in 
visum  virtute  luminis  corporalis.  De  verit.  q.  10.  a.  6.  ad  8.  C/. 
Cont.  Geni.  I.  2.  c.  77. 
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distinto  nella  moderna  Filosofia  il  concetto  dall'idea; 
e fa  d' uopo  investigare  come  essa  vi  sia  stata  condotta. 
Platone  avea  insegnato , non  solamente  che  le  idee 
esistessero  ab  aeterno , e non  già  in  Dio,  bensì  in  loro 
stesse  ; ma  anche  che  esse  e nelle  cose  producevano 
le  forme,  e nella  mente  la  conoscenza.  Secondo  lui, 
mentre  i sensi  percepivano  gli  obbietti  quanto  ai  loro 
fenomeni , 1'  intelletto  ne  percepiva  1'  immutabile  es- 
senza per  effetto  d'  una  influenza  delle  idee.  La  dot- 
trina di  Platone  sulle  idee,  sussistenti  da  se  e fuori  di 
Dio,  fu  sempre  ne’  secoli  posteriori  rigettata  come  erro- 
nea; e non  si  attribuiva  alle  idee  altro  essere,  da  quello 
in  fuori,  che  esse  aveano  nella  conoscenza  di  Dio.  Ma 
per  ciò  che  riguarda  la  conoscenza  nostra,  si  andò  ben 
più  oltre,  specialmente  dopo  il  Cartesio.  Perocché  lad- 
dove Platone  insegnava,  ohe  le  idee  producono  in  noi 
le  rappresentanze  intellettuali;  alcuni  moderni  filosofi 
pretesero  che  1'  intelletto,  per  mezzo  d'  una  intuizione 
intellettuale,  conoscesse  Tessere  di  Dio  ed  in  esso  le 
idee  delle  cose.  Non  senza  T influsso  predisponente  e 
cooperante  di  questa  maniera  di  speculazione,  ebbra 
delT  intuizione  divina,  lo  Scetticismo  , che  allo  stesso 
tempo  si  svolgeva,  ed  il  Criticismo  in  modo  partico- 
lare arrivarono  a crollare  ogni  fiducia  nella  Filosofia, 
che  avea  dominato  nei  secoli  anteriori. Non  si  volle  più 
ammettere,  che  T intelletto,  apprendendo  nelle  cose, 
soggette  ai  sensi,  T essenza  soprassensibile,  potesse  per 
mezzo  di  essa  trovare  resistenza  anche  di  quello,  che 
in  nessun  modo  si  manifesta  ai  sensi. 

Ora  il  Kant  avea  dato  il  nome  di  Idea  ai  concetti  di 
quelle  cose,  delle  quali  non  si  ha  esperienza  e quindi, 
secondo  la  sua  Critica,  neppure  se  ne  ha  certezza;  e 
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sono  Dio,  l’anima  (in  quanto  è sostanza  spirituale), 
il  mondo  (in  quanto  s’intende  come  l’universalità 
delle  cose).  Quando  dunque  il  Jacobi , disperando 
di  conoscere  il  soprassensibile  dal  sensibile,  ammise, 
invece  di  questa  conoscenza  mediata,  una  certa  intui- 
zione, un  sentire  o sperimentare  dello  spirituale  e di- 
vino, s'introdusse  il  costume  di  chiamare  idee  dell'in- 
telletto (Yernunft)  le  rappresentanze,  che,  per  mezzo 
di  una  tale  esperienza  soprassensibile,  ci  venissero  co- 
municate , e di  opporle  come  tali  ai  concetti  della 
ragione  (Yerstand).  Consequen temente  si  considerò 
la  ragione  (Yerstand),  quale  facoltà  di  concepire  se- 
condo le  Categorie , e quindi  per  mezzo  di  nozioni 
universali  ciò,  che  si  conosce  pei  sensi;  l’intelletto 
poi  (Yernunft)  si  volle  che  fosse  la  facoltà  della  mente 
di  intuire  e di  sentire  il  soprassensibile. 

81.  L’ Hermes  s'oppone  recisamente  a questa  teo- 
rica, tacciandola  come  sorgente  e nascondiglio  del  falso 
misticismo,  e di  ogni  sorte  di  capestrerie;  ma  ciò  non 
ostante,  anch’egli  ammette  una  differenza  tra  l’Idea, 
ed  il  Concetto,  come  tra  l’ intelletto  e la  ragione.  Que- 
sta differenza  (così  egli)  consiste  in  ciò,  che  noi  for- 
miamo i concetti  per  potere  pensare  sulle  cose  per- 
cepite coll’  esperienza  ; le  idee  per  poter  comprendere 
ciò,' che  abbiamo  pensato.  Tutto  quello,  che  appren- 
diamo coi  sensi , lo  pensiamo  prima  coi  concetti  del- 
l’ essere  o della  realtà  ; di  poi  enunciamo  di  esso  an- 
che altri  concetti,  p.  e.  della  qualità,  dello  stato,  della 
sostanza,  per  renderci  vieppiù  intelligibile  il  contenuto 
di  quel  primo  concepimento.  Ma  quando  per  mezzo  di 
qualsiasi  concetto  abbiamo  pensato  una  cosa  come  esi- 
stente, ci  troviamo  già  costretti  a pensare,  che  quel- 
« 
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Fente  abbia  un  fondamento.  Quest’ultimo  nostro  pen- 
sare differisce  sommamente  dal  primo.  Imperocché  qui 
noi  non  pensiamo  l'essere,  che  già  abbiamo  percepito, 
sotto  un  nuovo  concetto,  per  determinare  quello  che 
è ; ma  pensando  che  quell'  essere  abbia  un  fonda- 
mento, noi  gli  aggiungiamo  col  nostro  pensiero  qual- 
che cosa,  cioè  il  fondamento  che  lo  sostiene.  Questo 
pensare  suppone  dunque  nella  mente  un1  altra  facoltà 
ed  affatto  superare,  la  quale,  come  facoltà  atta  a sco- 
prirci  il  fondamento  della  cosa,  dev’essere  da  noi  di- 
stinta dalla  facoltà  di  renderci  intelligibile  la  cosa  me- 
desima. Questa  seconda  facoltà  è la  ragione  (Verstand); 
la  prima  è l’ intelletto  (Yernunft). 

Anche  la  ragione  (così  prosegue  l’ Hermes)  forma 
i suoi  concetti  puri , per  mezzo  dei  quali  acquista  i 
concetti  empirici,  cioè  i concetti  della  realità,  della 
qualità,  della  sostanza,  a priori;  ma  esso  li  forma  sol- 
tanto in  prò  della  percezione  sensibile , per  potere 
cioè  concepire  e chiarirsi  il  suo  obbietto.  Adunque 
questi  concetti  hanno  il  loro  oggetto  o immediato  o 
mediato  nella  percezione  sensibile.  Quando  però  l’in- 
telletto pensa  che  l’ essere , concepito  dalla  ragione, 
abbia  un  fondamento,  l’ obbietto  di  questo  concetto 
non  gli  viene  somministrato  da  veruna  percezione  sen- 
sibile: ma  esso  pensa  affatto  a priori  una  realità,  che  ne 
sia  fondamento  come  esistente,  non  curandosi  se  essa 
sia  coi  sensi  appresa  o se  possa  apprendersi.  La  ragione 
concepisce  un  oggetto,  il  quale  le  viene  offerto  dall’ap- 
prensione sensitiva  ; l' intelletto  pone  col  pensiero,  a 
lui  tutto  proprio , un  oggetto  nuovo  , che  non  gli  è 
stato  esibito.  Poiché  dunque  la  rappresentanza  del- 
l' intelletto , cioè  il  pensiero  del  fondamento,  non  ha 
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nè  la  sua  origine  nè  il  suo  obbietto  dalla  percezione 
sensibile;  con  tutta  ragione  questa  percezione  intellet- 
tuale si  chiama  Idea,  in  quanto  sotto  questo  vocabolo 
s’intende  una  nozione  del  soprassensibilc.  Crede  non- 
pertanto T Hermes  più  giusto  di  denominarla  concetto 
dell’ intelletto , per  opporla  ai  concetti  della  ragione . 

Ma  perchè  mai  1’  intelletto  è costretto  di  concepire 
a priori  il  fondamento  dell’essere  delle  cose?  Ecco  ciò 
che  risponde  1’  Hermes:  «Per  potere  ammettere,  che 
una  cosa  sia  realmente,  deve  essere  concepibile  il  come 
possa  essere  ; ma  questo  a noi  non  è concepibile,  se 
non  col  pensare  che  la  cosa  abbia  un  fondamento,  per 
cui  essa  è : con  altre  parole,  all’  intelletto  è impossi- 
bile’ di  ammettere  un  essere,  che  non  abbia  un  fon- 
damento. Il  suo  conoscere  non  è dunque  un  pensare 
logico,  è un  intendere  ossia  comprendere;  impercioc- 
ché per  poter  pensare  una  cosa  logicamente , basta 
che  non  involga  contraddizione.  Il  bisogno  adunque, 
che  ha  l’ intelletto,  di  comprendere  come  possa  essere 
ciò  che  la  ragione  apprende  come  esistente,  è appunto 
quello,  che  lo  necessita  in  qualsiasi  cosa  , che  la  ra- 
gione concepisce  come  un  essere  , a riconoscere  an- 
cora un  fondamento  di  questo  essere , o rigettare  il 
concetto  della  ragione  (1).  » La  differenza  della  ragione 
dall’ intelletto  consiste  dunque,  secondo  l’ Hermes,  in 
ciò,  che  colla  ragione  ci  rendiamo  intelligibile  quello 
che  è dato  dall’esperienza;  coll’ intelletto  comprendiamo 
il  conceputo  dalla  ragione. 

82.  A questa  differenza  l’ Hermes  dà  grandissimo 
peso.  L’  unica  via  per  arrivare  ad  una  vera  metafisica 
è , secondo  lui , questa , che  cioè  noi  dapprima  ci 

(1)  Introd.  fìlos.  §§.  28,  29. 
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certifichiamo  delle  cose  , intorno  di  cui  abbiamo 
immediata  coscienza  ; e poi  dei  fenomini  interni  ed 
esterni , e conseguentemente  (per  parlare  il  suo  lin- 
guaggio) della  realtà  di  ciò,  che  come  dato  dell'  espe- 
rienza è l'oggetto  della  ragione  pensante;  sicché  non 
si  ammetta  niente  altro  come  reale  , se  non  quello 
che  l'intelletto  pensa  con  necessità,  come  cagione  delle 
realità  già  riconosciute.  « Che  se,  egli  dice,  ci  appa- 
ghiamo di  concepire  le  cose  logicamente  (per  gli  uni- 
versali), restiamo  sempre  racchiusi  nel  cerchio  del 
concetto  necessario,  senza  arrivare  mai  a poterlo  te- 
nere per  vero;  vale  a dire  ci  raggiriamo  nei  pensieri 
necessarii  alla  nostra  ragione  , senza  veruna  certezza 
della  realtà  di  ciò,  che  pensiamo.  Laonde  una  cosiffatta 
filosofia , la  quale  non  conosce , che  i concetti  della 
ragione  , rettamente  potrebbe  chiamarsi  la  filosofìa 
dell’apparenza  senza  realità  (1).  » Ora  in  ciò  appunto, 
così  si  esprime  1’  Hermes,  consiste  V indole  della  filo- 
sofia moderna  : nel  cercare  cioè  la  realità  nella  co- 
noscenza ( se  lo  faccia  in  tutti  i casi  rettamente , è 
un’  altra  quistione),  mentre  1'  antica  si  contentava  del 
nominale  prendendolo  erroneamente  pel  reale  (2). 

La  ragione  di  questo  errore  si  trova  dall'  Hermes 
nell’  ignoranza  degli  antichi  sull' origine  dei  concetti, 
e sulla  diversità  del  loro  contenuto  (3).  Per  ciò  furono; 

(1)  Introcì.  tilos.  §.  22.  37.  45. 

(2)  Theol.  dogin.  Voi.  I.  Met.  §.  33. 

(3)  « Gli  Scoalastici  (sono  sue  parole)  erano  seguaci  dell’  antica 
Metafisica,  che  fino  a giorni  nostri  fu  creduta  vera;  e perciò  non  eb- 
bero verun  riguardo  all’  origine  dei  loro  concetti,  nè  alla  qualità  del 
contenuto  dai  medesimi , la  quale  dipende  dall’  origine  : essi  anzi 
credevano  di  poter  dedurre  da  concetti  nominali  , cioè  dalle  pure 
idee,  la  realità  dei  sostrati  di  esse.  Dogm.  Voi.  /.  Mei.  80. 
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pure  indotti  a confondere  insieme  concetti  disparatis- 
simi; e questo  è,  secondo  lui,  l’altro  grave  difetto  degli 
Scolastici.  Imperciocché  tutto  quello  , che  pensiamo 
colla  ragione,  è rinchiuso  nella  cerchia  delle  apprensioni 
sperimentali;  e solo  ciò,  che  pensiamo  coir  intelletto 
come  fondamento  dell’  appreso,  è fuori  di  questa  cer- 
chia. Sia  pure  che  col  pensare  sui  fenomeni  arriviamo 
a qualche  cognizione  della  natura  del  fondamento  ; 
noi  non  possiamo  a questo  assolutamente  riferire  i 
concetti,  che  la  ragione  ha  formati  degli  oggetti  sen- 
sibili ma  solamente  secondo  una  certa  analogia. 
Siccome  dunque  in  questo  gli  Scolastici  sbagliarono; 
cosi  stabilirono  tanto  nella  sfera  della  conoscenza  natu- 
rale, quanto  e specialmente  in  quella  della  Fede,  sen- 
tenze o gratuite  od  anco  erronee  (1). 

Ma  1’  Hermes  passa  ancora  più  oltre.  Gli  scolastici, 
secondo  lui,  non  potevano  provare  nè  1'  esistenza  di 
Dio,  nè  la  differenza  essenziale  dell’ anima  dal  corpo; 
e quanto  alla  creazione,  avrebbero,  secondo  i principi! 
della  loro  filosofìa,  dovuto  negarne  finanche  la  possi- 
bilità. E di  tutto  questo  egli  trova  la  cagione  nello 
avere  1’  antica  filosofia  ignorata  la  differenza,  che  passa 
tra  il  pensare  della  ragione  e quello  dell'  intelletto  ; 
e per  questo  appunto  nel  luogo,  già  citato,  non  teme 
di  asserire  generalmente  che  tutte  le  ricerche  degli 
Scolastici,  perchè  non  erano  altro,  che  un  puro  giuoco 
di  concetti  nominali,  fruttarono  soltanto  una  cosi  detta 
verità  formale,  ossia  logica,  ma  non  mai  una  verità 
materiale,  ossia  metafisica. 

(1)  Ivi. 


Digitized  by  Google 


DELLE  RAPPRESENTANZE  INTELLETTUALI. 


281 


IL 

Dottrina  del  Giinther. 

83.  Tra  i nostri  lettori  quelli,  a cui  sono  meno 
note  le  teorie  filosofiche  delf  Hermes,  si  saranno  forse 
maravigliati  di  scorgere  tra  le  sentenze,  da  noi  teste 
esposte,  parecchie,  che  son  difese  dal  Giinther  e da 
lui  stimate  di  grandissimo  peso,  specialmente  per  giu- 
dicare il  merito  della  Filosofia  antica.  E forse  che  non 
deduce  ancor  egli  tutti  gli  errori  e le  magagne , che 
rimprovera  agli  Scolastici,  dal  non  avere  essi,  per  man- 
canza di  cognizioni  psicologiche,  distinta  V idea,  come 
pensiero  del  fondamento,  dal  concetto  come  pensiero 
dell’  universale  ? E non  trova  forse  ancor  egli  in  que- 
sto la  cagione,  per  cui  essi  non  conobbero  la  fonte 
della  certezza  e,  fermatisi  nel  concetto  formale  logico 
dei  fenomeni , non  penetrarono  mai  fino  alla  cono- 
scenza dell’  essere,  qual  principio  e causa  dei  mede- 
simi ? Finalmente  non  deduce  forse  ancor  esso  dalla 
stessa  cagione  , ohe  gli  Scolastici  ignorassero  la  vera 
strada  della  conoscenza  di  Dio  , e che  seguendo  i 
loro  principii,  avrebbero  dovuto  negare  la  vera  crea- 
zione, e conseguentemente  ressenziale  differenza  tanto 
tra  Dio  ed  il  mondo,  quanto  tra  lo  spirito  e la  na- 
tura? Tuttavolta  noi  non  abbiamo  notato  questo  ac- 
cordo tra  rHermes  ed  il  Giinther,  per  inferire,  che  nel 
fondo  la  speculazione  dell'  uno  e dell’  altro  sia  la  me- 
desima. Anzi  volentieri  concediamo  ai  difensori  del 
Giinther , che  questi  movesse  da  un  punto  di  vista 
totalmente  diverso,  e seguendo  pure  un  diversissimo 
metodo,  riuscisse  ad  altri  risultamenti.  Questo  nondi- 
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meno  non  toglie,  che  tutti  e due  s’  accordìi,  o in  al- 
cuni punti  importanti,  ed  ancorché  mossi  da  diversi 
principii,  convengano  nel  rigettare  le  dottrine  altrui. 
Dalle  seguenti  nostre  ricerche  si  rileverà  più  chiara- 
mente la  differenza  della  speculazione  giintheriana,  da 
quella  dell'  Hermes.  Intanto  anche  nella  questione 
presente  non  dobbiamo  tralasciare  di  additarla. 

84.  Il  Giinther  determina  brevemente  la  differenza, 
che  passa  tra  il  Concetto  e l’Idea,  chiamando  il  primo 
pensiero  dell  universale  dei  fenomeni , la  seconda  pen- 
siero dell'essere,  in  quanto  è fondamento  reale  dei 
fenomeni  (1).  D’accordo  cogli  Scolastici  c con  molti 
filosofi  moderni,  ammette  che  noi  non  possiamo  co- 
noscere nò  l’essere  nostro,  nè  l’essere  delle  altre  cose, 
se  non  mediante  i loro  fenomeni  , e che  quindi  la 
conoscenza  immediata  (l’intuito)  si  restringe  ai  soli 
fenomeni.  Il  conoscere  mediato  però,  che  chiamiamo 
pensare  , secondo  lui , è doppio  : cioè  il  concettuale 
che  si  ferma  nei  fenomeni , e f ideale  che  solo  com- 
prende il  fondamento.  La  prima  specie  da!  Gùnther 
si  descrive  con  queste  parole  : « Di  più  immagini,  co- 
municateci dal  senso  e conservate  nella  memoria 
noi  ci  formiamo,  secondo  la  maggiore  o minore  si- 
militudine delle  loro  rappresentanze  parziali  , una 
immagine  universale  , che  come  tale  è bensì  chiara, 
ma  non  è ancora  determinata,  quanto  alla  sua  esten- 
sione e contenenza.  Questa  determinazione  dall’ im- 
magine universale  si  riceve  nel  concetto:  il  quale  è , 
per  così  dire,  il  disegno  compiuto  di  essa  immagini: 

(1)  Vorschule  der  speculativen  Theologie.  Propedeutica  della 
teologia  speculativa.  Voi.  1.  pag.  236.  Voi.  2.  pag.  541.  Eurystheus 
et  Heracles  pag.  184.  509. 
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e viene  significato  ed  espresso  per  mezzo  dell’  esterna 
od  interna  parola.  La  mente  continua  poi  questa  ope- 
razione, che  già  ha  intrapresa  colle  immagini,  e così 
acquista  di  grado  in  grado  delle  immagini  universali 
sempre  più  elevate  e più  semplici.  La  facoltà  , che 
forma  in  questo  modo  i concetti  , si  chiama  ragione 
(Verstand).  I concetti  possono  considerarsi  nella  rela- 
zione, che  uno  ha  coll'altro  nella  stessamente,  e questo 
è il  pensare  formale  o logico.  Ma  essi  possono  altresì 
considerarsi  nella  relazione  , che  hanno  colla  natura 
esterna  fuori  della  mente;  e questo  e il  conoscere  formale 
o logico  (1).  » Secondo  questa  definizione,  fobbietto 
della  conoscenza  logica  non  sono  già  i concetti  come 
tali,  ma  ciò  che  essi  contengono,  ossia  ciò,  che  per 
mezzo  di  essi  noi  pensiamo  delle  cose.  Che  mai 
esso  e ? Niente  altro  , che  i fenomeni  delle  cose  ; 
giacche,  come  dichiara  il  Giinther  « questa  conoscenza 
viene  chiamata  logica  in  opposizione  alla  conoscenza 
vera,  ossia  alla  scienza;  la  quale  è comprensione  del- 
l*  essere  e non  semplicemente  dei  fenomeni.  » 

Al  pensiero  dell’  essere  (alf  idea)  non  perviene  la 
mente,  se  non  per  la  coscienza  di  se  stessa.  Suppone 
il  Giinther  che  lo  spirito  non  ancora  esplicato  , non 
possa  essere  eccitato  al  pensare  suo  proprio,  se  non 
daH'influsso  di  un  altro  spirito,  già  conscio  di  sò  stesso: 
e dichiara  poi  V origine  della  coscienza  di  se  stesso 
nel  seguente  modo.  « Lo  spirito,  il  quale  deve  ecci- 
tare un  altro,  non  può  operare  sopra  di  questo  im- 

(1)  In  questa  maniera  il  Kant  avea  già  distinto  il  pensare  ed  il 
conoscere , negando , che  da  noi  si  conosca  altro,  che  le  apparenze 
delle  cose.  Crii,  della  rag.  pura.  Analitica  dei  concetti  cap.  /. 
scz.  2.  §•  22. 
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mediatamente;  ma  soltanto  per  mezzo  de’sensi,  p.  e. 
per  mezzo  della  parola  esterna.  Tuttavolta  1’  elemento 
spirituale,  contenuto  in  quest’  influsso,  non  può  ope- 
‘ rare  sullo  spirito  non  ancora  svolto,  se  non  colla  con- 
dizione, che  Y uomo  abbia  acquistata,  mercè  la  forma- 
zione dei  concetti , la  coscienza  che  gli  compete  in 
quanto  è essere  naturale  (1)...  All'azione  suddetta,  che 
si  esercita  sullo  spirito,  succede  la  reazione  di  questo; 
e mediante  essa,  si  origina  Y impressione , nella  quale 
vanno  unite  una  passione  (un  ricevere)  ed  un  azione 
(un  apprendere),  e le  facoltà  corrispondenti,  cioè  la 
recettività  e la  reattività  (ossia  spontaneità).  Nel  pen- 
sare di  già  destato  , l' impressione  viene  riferita  non 
solamente  al  soggetto  di  fuori,  da  cui  procede  Fazione, 
ma  eziandio  al  soggetto  della  impressione  e dell’  af- 
fezione, che  la  segue.  Il  soggetto  dunque  è al  me- 
desimo tempo  obbietto;  ma  appunto  perciò  nel  co- 
noscere ravvisa  sè  eziandio  come  soggetto  ; perchè  è 
esso  stesso  quello,  che  riferisce,  ossia  che  pensa.  L’  og- 
getto prossimo  di  questa  conoscenza  sono  le  qua- 
lità , o vogliamo  dire  gli  attributi  del  soggetto  ; i 
quali  si  manifestano  -a  lui  stesso  , allorché  ha  se- 


(1)  Per  più  ragioni  la  formazione  dei  concetti  dicesi  dal  Gùnthef 
propria  dell * uomo,  in  quanto  è essere  naturale.  La  principale 
e questa:  Siccome  la  natura  produce  varie  specie  di  esseri,  le  quali 
sono,  per  dir  così,  concetti  reali;  così  essa  natura  tende  eziandio  ad 
avere  nozioni  generali.  Nei  bruti  essa  arriva  a certe  immagini  co* 
munì;  ma  queste  nell’uomo  solamente,  per  opera  dello  spirito,  si 
perfezionano,  e divengono  veri  concetti  universali;  i quali  nondimeno, 
come  fu  detto  più  volte,  non  hanno  per  oggetto,  che  i soli  fenomeni. 
Quindi  si  scorge  altresì  per  quale  ragione , secondo  il  Gunther , lo 
spirito  umano  nel  formare  i concetti  opera  a servizio  della  natura. 
Ao/a  del  traduttore . 
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parato  dalla  prima  impressione  tutto  ciò  , che  è di 
fuori.  Così  trova  in  se  stesso  appunto  quei  due  mo- 
menti, accennati  di  sopra;  cioè  la  passione  (recezione) 
e T azione  (reazione)  ; ma  questi  due  momenti  egli 
non  pure  li  riferisce  a se  come  a loro  soggetto,  ma 
si  oppone  anche  ai  medesimi,  distinguendo  se  stesso 
dai  medesimi.  In  questa  distinzione  il  soggetto  per- 
cepisce se  stesso  come  ente  od  essenza,  cioè  come 
qualche  cosa  esistente,  non  già  in  un1  altra  e per  un 
altra  , ma  per  sè  ed  in  sè  ,*  e quei  momenti , pei 
quali  si  è manifestato  a sè,  sono  da  lui  percepiti  come 
fenomeni.  Di  più,  esso  soggetto  concepisce  sè  stesso 
come  causa,  perchè  coopera  a questi  fenomeni  ; ma 
perchè  soltanto  coopera,  cioè  non  opera  se  non  per- 
chè eccitato  da  influenza  estrinseca,  conosce  sè  come 
un  essere,  il  quale  originalmente  non  è attivo  e se- 
condo ciò,  è indeterminato;  il  quale  tuttavia  ha  in  sè 
la  destinazione  e con  questa  la  potenza  (la  recettività 
e spontaneità)  di  manifestarsi  a sè  stesso  nel  modo 
suddetto,  e di  ritrovarsi  come  essere,  cioè  di  divenire 
e rimanere  conscio  di  sè.  Questa  coscienza  di  sè  stesso, 
in  quanto  è la  oomprensione  dell'  essere  come  del 
fondamento  reale  dei  fenomeni,  viene  denominata  idea ; 
a differenza  del  concetto , qual  comprensione  dei  soli 
fenomeni  del  mondo  esterno  (1).  » 

Nominando  il  Gunther  la  coscienza  di  sè  stesso 
ossia  il  pensiero  dell'  Wea,  non  intende  già  che  que- 
sta sia  1'  unica  Idea,  ma  sì  che  sia  la  prima  e la  con- 
dizione di  tutte  le  altre,  a Soltanto  perchè  (così  egli) 
lo  spirito  dalle  sue  azioni  riconosce  sè  stesso  come 


(1)  Proped.  Voi.  i.  pag.  12913$.  Convito  di  Per.  pag.  106.  e seq. 
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principio  causale  di  esse  azioni , può,  anzi  deve  per 
tutti  quei  fenomeni , i quali  non  può  riferire  a se 
stesso  come  a principio  reale  della  loro  esistenza , 
presupporre  un  altro  principio  fuori  di  se , ed  am- 
metterlo colla  stessa  certezza  , colla  quale  prima  ha 
rinvenuto  se  stesso  , quale  radice  delle  proprie  sue 
azioni  (1).  » 

85.  In  quanto  dunque  il  Giinther  chiama  Idea 
ogni  comprensione  dell'  essere,  considerato  quale  prin- 
cipio reale  , consente  coll'  Hermes  ; nè  da  lui  si  di- 
scosta dichiarando,  il  concetto  essere  il  pensiero  del- 
1'  universale  rappresentante  ciò  , che  è comune  ai 
fenomeni.  Egli  è ben  vero  ohe  secondo  1' Hermes  , 
la  ragione  (Verstand)  concepisce  anche  I'  essere  e la 
sostanza  ; ma  non  apprende  1’  essere  qual  principio 
dei  fenomeni , nè  la  sostanza  qual  principio  degli 
accidenti.  Ora  sino  a tanto  che  l'essere  e l' essenza 
non  vengono  appresi  come  principio  dei  fenomeni  , 
anche  secondo  la  dottrina  del  Giinther,  non  opera  altra 
facoltà  mentale,  che  la  ragione,  o,  come  egli  si  esprime, 
lo  spirito  a servizio  della  natura.  L'  uno  e F altro 
poi  pretendono  , che  la  filosofia  da  essi  denominata 
filosofia  della  ragione , non  apprende  F essere  se  non 
alla  guisa  dei  fenomeni.  Quale  è dunque  la  differenza 
delle  loro  teorie?  In  primo  luogo  F Hermes,  ammet- 
tendo oltre  del  pensare  secondo  le  categorie  della  ra- 
gione , il  pensare  dell'  intelletto , si  contenta  di  sta- 
bilirlo come  un  fatto;  il  Giinther  al  contrario  si  studia 
di  dimostrarne  la  fonte  nella  coscienza  di  sè  stesso, 
e con  ciò  ottenere  al  medesimo  tempo  la  certezza  della 

(1)  Eur.  e Her.  pag.  185. 
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realità  deir  essere  proprio  ed  altrui.  Di  più  V Hermes 
si  appaga  pure  di  avere  trovato  eolia  osservazione  di 
noi  stessi  il  bisogno  indeclinabile,  che  noi  abbiamo, 
di  conoscere  , come  pei  concetti  della  ragione,  così 
per  quelli  deir  intelletto  ; e Y essere  questo  un  bi- 
sogno non  pure  di  rendere  le  cose  intelligibili , ma 
eziandio  di  comprenderne  la  causa,  gli  basta  per  infe- 
rire che  la  facoltà  corrispondente  a questo  bisogno , 
cioè  rintelletto,  debba  essere  superiore  alla  ragione.  II 
Giinther  invece  si  accinge  a provare , che  in  questo 
pensare  dell’  intelletto  , appunto  perchè  condizionato 
dalla  coscienza  di  sè  stesso,  si  manifesta  l’essenza  dello 
spirito  nella  sua  differenza  dalla  natura,  e che  perciò 
esso  è il  pensare  proprio  dello  spirito,  cioè  U pensare 
spirituale.  Ma  sentiamo  le  proprie  sue  parole. 

« Lo  spirito  diviene  conscio  di  sè  stesso  per  que* 
sto,  che  non  solamente  riferisce  a sè  stesso  la  pas- 
sione e F azione,  per  le  quali  si  attiva,  ma  le  distin- 
gue ancora  e le  oppone  a sè  medesimo,  come  feno- 
meni alF  essere.  Questa  opposizione  (prosegue  egli) 
non  può  effettuarsi,  se  non  da  un  principio,  la  cui 
propria  manifestazione  non  riposi  sopra  fondamento 
materiale  , e perciò  sia  tale  , che  differenziandosi 
non  perda  la  sua  unità,  e quindi  possa  riferire  a sè 
medesimo  come  ad  unità  i fenomeni,  nei  quali  è quasi 
diviso  , e con  ciò  riferire  sè  stesso  quale  unità  a 
quella  dualità  o pluralità , cioè  riconoscere  sè  come 
principio  reale  dei  suoi  fenomeni.  Un  cosiffatto  prin- 
cipio soltanto  può  con  verità  chiamarsi  spirito  ; al 
quale,  come  principio,  si  trova  contrapposta  non  sola- 
mente F anima,  la  Psyche,  ma  bensì  il  principio  della 
vita  della  natura  nella  sua  totalità  (Physis),  il  quale 
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nelle  anime  degli  esseri  organati  arriva  al  grado  di 
subbietto  (1).  » 

« Adunque  solo  lo  spirito  si  ravvisa  come  unità 
reale  in  una  divisione  formale  ; mentre  la  Physis  al 
contrario  non  apprende,  che  F unità  formale  dalla  sua 
divisione  reale.  Perciò  il  modo  od  il  processo  , pel 
quale  i due  principi!  si  manifestano  , stanno  F uno 
all'altro  in  ragione  inversa.  Ambedue  i principii  hanno 
a priori  la  destinazione  di  diventare  un  essere  cono- 
scente , ed  una  scienza  esistente  (coscienza).  Questa 
destinazione  viene  raggiunta  dall'  uno  dei  principii  col 
pensiero  dell'  universale,  il  qual  pensiero  non  è altro, 
che  V unità  formale  di  una  pluralità  obbiettiva ; e questa 
unità  solo  in  tanto  è reale,  in  quanto  in  essa  si  ma- 
nifesta il  principio.  L'altro  poi  raggiunge  quella  de- 
stinazione col  pensiero  di  se  stesso,  come  essere  sus- 
sistente nei  suoi  fenomeni , come  principio  reale  e 
causa  della  sua  attività,  come  principio  e sostegno  dei 
termini  della  primitiva  sua  formale  divisione  (della  sua 
recettività  e spontaneità ) (2).  » 

86.  Leggendo  questi  e somiglianti  passi,  altri  pcK 
trebbe  facilmente  indursi  a credere,  che  il  Gunther 
attribuisca  il  pensare  concettuale,  ossia  la  formazione 
dei  concetti,  non  già  allo  spirito,  ma  alla  natura,  e 
perciò  nell'uomo  alla  Psyche  ; la  quale,  secondo  la 

(1)  Secondo  il  Gunther  tutto  il  mondo  corporeo,  ossia  la  na» 
tura  non  è,  che  una  sostanza;  la  quale,  originalmente  indeterminata, 
per  mezzo  delle  sue  produzioni  si  determina;  e questo  è il  differen- 
ziarsi, del  quale  ragiona,  e lo  designa  come  materiale,  perchè  questa 
sostanza,  da  lui  chiamata  Physis , per  manifestarsi  deve  dividersi,  e 
perdere  così  queir  unità  di  essere  (di  principio),  che  la  sostanza  spi- 
rituale nella  sua  manifestazione  conserva.  Nota  del  traduttore. 

(2)  Eur.  pag.  183. 
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sua  dottrina,  differisce  realmente  dallo  spirito.  Ma  non 
è così.  Come  abbiamo  già  veduto  il  Giinther  insegna, 
che  P immagine  comune,  la  quale  può  essere  formata 
anche  dall’  immaginazione  dei  bruti,  diventa  concetto, 
in  quanto  essa,  a riguardo  della  sua  estensione  e del  suo 
contenuto,  viene  in  ogni  modo  determinata.  Ora  egli  di- 
chiara espressamente,  « che  questa  determinazione  non 
può  essere  conferita  alla  immagine  comune  da  un  sub- 
bietto  animale,  neppure  nella  sua  elevazione  a psyche 
ncir  uomo.  Essa  è F opera  dello  spirito;  il  quale,  es- 
sendo essenzialmente  diverso  dalla  psyche  , può  fare 
oggetto  della  sua  interna  contemplazione  eziandio  la 
sfera  dell'  intima  vitalità  della  natura  (1).  » Ciò  che 
il  Giinther  vuol  dire  si  è,  che  il  pensare  per  mezzo  di 
concetti  non  è proprio  dello  spirito  , ma  piuttosto 
corrisponde  alla  vita  ed  al  principio  della  natura.  Ini- 
ziato dalla  natura  nella  conoscenza  sensitiva , e pro- 
mosso fino  alla  immagine  comune,  esso  viene  perfe- 
zionato nelPuomo  dallo  spirito.  Tuttavia  ciò  non  e pro- 
prio dell'uomo  in  quanto  egli  è spirito,  ma  in  quanto  ò 
in  pari  tempo  un  essere  naturale.  Intanto  poiché  que- 
sto pensare,  sia  pure  perfezionato  nei  concetti,  non 
esce  dalla  cerchia  dei  fenomeni,  una  speculazione,  che 
da  esso  e non  dal  pensare  proprio  dello  spirito,  cioè 
dall'  idea,  prende  i suoi  principii  ed  il  suo  metodo, 
non  arriva  giammai  alla  scienza  propriamente  detta, 
che  conosca  le  cose  pei  loro  principio  , nè  alla  cer- 
tezza perfetta. 

Ora  di  ciò  appunto  il  Giinther  accusa  tutti  i fi- 
losofi antichi.  «L'antica  scuola  (egli  dice)  per  rin- 

\ 

(t)  Proped.  Voi.  1.  pag.  4Z9. 
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tracciare  e regolare  tutte  le  relazioni  esistenti  nel— 

V universo,,  prese  la  norma  in  ultima  conclusione  dal 
. concetto  logico  (1).  » Giacche  nò  Platone,  nè  Aristo- 
tele, riè  i loro  seguaci  nel  medio  evo,  cioè  i Realisti 
ed  i Nominali,  ebbero  alcun  lampo  di  altro  pensiero, 
fuori  deb  concetto  formale  (2).  » Per  questa  ragione 
la  scuola  antica,  secondo  il  Gunther,  non  avrebbe  co- 
nosciuto nè  la  vera  radice  di  ogni  certezza  della  realità 
di  quello,  che  pensiamo,  nè  quella  certezza  più  ele- 
vata, che  si  acquista  col  metodo  analitico-sintetico , 
e si  sarebbe  contentata  dell’  intuizione  dei  principii , 
deducendonc  le  logiche  conseguenze.  Ma  ciò  che 
più  importa  si  è , che  idolatrando  il  concetto  del 
pensare  formale  , ossia  puramente  logico  , gli  an- 
tichi filosofi  scolastici  sarebbero  stati  inviluppati  in 
errori  o panteistici,,  o semipanteistici,  e ciò  a vero 
dire  perchè  una  speculazione,  nella  quale  l'idea,  come 
' proprio  pensiero  dello  spirito  , non  viene  differen- 
ziata dal  concetto,  non  può,  come  tante  volte  asserisce 
.il  Gunther,  stabilire  1'  essenziale  differenza  fra  lo  spi- 
rito e la  natura.  Dobbiamo  pertanto  in  questo  luogo 
investigare,  se  l’antica  Scuola  fosse  veramente  del  tutto 
involta  in  quel  modo  di  pensare,  che  si  chiama  for- 
malismo logico.  Degli  altri  poi  grandi  difetti,  i quali, 
al  dire  dell’  Hermes  e del  Gunther , sarebbero  stati 
la  necessaria  conseguenza  di  un  tale  intralciamento , 

si  parlerà  più  tardi. 

* 

« * 

; (1)  jConv.  di  Peregr.  pag.  460. 

(2)  Èur.  e Her.  pag.  l?4.  cf.  pag.  3.  §.  513* 
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m. 

Dottrina  degli  Scolastici  sopra  la  conoscenza  delle  cose 
pel  loro  fondamento  reale . 

87.  È cosa  notissima,  che,  secondo  Aristotele,  la 
scienza,  a cui  tende  la  filosofìa  per  conoscere  perfet- 
tamente le  cose,  è cognitio  per  causas  vel  principia : 
la  conoscenza  per  le  loro  cause  o vogliamo  dire  pei 
loro  principii.  Tutti  gli  Scolastici  convengono  in  ciò 
con  Aristotele,  e spiegano  il  senso  delle  sue  parole  con 
somma  nettezza  e precisione.  La  loro  dottrina  dice: 
Sotto  il  nome  di  principio,  di  cui  parla  Aristotele,  non 
dovere  intendersi  un  qualunque  principio  della  cono- 
scenza, o ciò  per  cui  veniamo  in  cognizione  deiresistenza 
d’una  cosa,  ma  bensì  il  principio  delPessere,  ossia  ciò 
pèr  cui  la  cosa  è.  Principio  della  conoscenza  poter  bene 
essere  anche  gli  effetti  ed  i fenomeni;  ma  la  vera  scienza 
aversi  soltanto,  quando  si  conosce  la  cosa  dal  prin- 
cipio stesso,  per  cui  essa  è,  ossia  quando  il  principio 
della,  sua  conoscenza  è insieme  il  principio  del  suo 
essere.  Nè  bastare  che  si  conosca  il  principio  in  quanto 
è tale,  ma  richiedersi , che  si  conosca  altresì  come> 
supposto  tale  principio,  la  cosa  non  può  esser  altri- 
menti da  quello,  che  è (1),.  Che  se  Aristotele  oppone 

(1)  Causa,  quae  necessaria  est  ad  scientiam,  non  debet  solum 
esse  Causa  cognitionis,  quomodo  fumus  posse!  dici  causa  ignis 
(cogniti).... . sed  debet  esse  causa  ctiam  esse  rei.  Toledo  in  Log. 
Arisi.  Post.  I.  1.  c.  2. 

" I Conimbricesi  asseriscono,  che  tutti  gli  Scolastici  antichi  e 
recenti  convengono  nelle  seguenti  tre  tesi:  1 . Perfecta  rei  scientia 
non  habétur,  nisi  per  causam;  2.  Haec  causa  debet  esse  in  cogno- 
scendo  ; sed  non  sufficit;  3.  Ad  perfectam  scientiam  requirilur  causa 
siinul  in  essendo  et  cognoscendo.  lbid.  o.  1.  a.  2. 
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alla  scienza  di  cui  parla,  la  scienza  sofistica;  non  deve 
intendersi  per  questa  una  scienza  fondata  sopra  pa- 
ralogismi, ma  qualunque  scienza  apparente;  di  modo 
che  egli  non  oppone  il  pensare  logico  al  pensare  illo- 
gico , ma  la  vera  e perfetta  scienza  a quella  cono- 
scenza , che  da  pensatori  leggieri  viene  denominata 
scienza.  Una  tale  apparente  scienza  è eziandio  quella 
che,  fermandosi  nell'  accidentale,  non  penetra  fino  al 
fondamento,  nè  da  esso  conosce  la  necessità  del  co- 
nosciuto (1). 

E inoltre  da  osservarsi,  che  Aristotele,  trattando 

i 

nella  sua  logica  della  dimostrazione  filosofica  (’AvaAu- 
rtxa) , distribuisce  il  suo  trattato  in  due  parti  (Av. 
npcrspx,  Av  vgzepx).  Ora  gli  Scolastici  determinano 
la  differenza  di  queste  due  parti  nel  modo  seguente. 
Affinchè  la  dimostrazione  cagioni  in  noi  la  scienza,  se 
ne  deve  conoscere  la  forma  come  retta  , ed  il  con- 
tenuto come  vero.  Nella  prima  parte  dunque  tratta 
Aristotele  delle  regole  da  osservarsi,  per  la  rettitudine 
della  forma;  nell*  altra  esamina  le  condizioni,  che  si 
richiedono,  per  conoscere  la  verità  contenuta.  In  quella 
trovasi  la  necessità  della  conseguenza  (del  pensare)  ; 
in  questa  la  necessità  del  conseguente  (del  pensato)  (2). 

(1)  Scire  sophistico  modo  est,  non  per  cansam,  sed  per  aliquod 
accidens  procedere,  etiamsi  ratio  sit  probabilis  et  non  sophistica:  unde 
per  scire  modo  sopbistico,  secundum  accidens,  inteliigit  quameum- 
que  cognitionem  discursivam  , quae  non  est  per  causam.  Toled<y 
I.  c.  cf.  Conimbr.  I . c. 

(4)  Principia,  propter  quae  demonstratio  causat  scientiam  rei 
sunt  materia  et  forma  demonstrationis.  Ideo  Aristoteies  in  his  II» 
bris  agit  de  materia  et  forma  demonstrationis,  ac  demonstrationem 
resolvit  tum  in  principia  formalia , tum  in  materialia.  Resolutio, 
per  quam  demonstratio  resolvitur  in  principia  formalia,  ex  quibu- 
pendet  necessitas  et  evidentia  consequentiae , vocatur  resolutio  prior; 
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Ora  gli  Scolastici,  come  dianzi  dicemmo,  insegnarono 
con  Aristotele,  che,  affinchè  una  cosa  sia  conosciuta  in 
modo  filosofico,  deve  conoscersi  la  sua  necessità  pel 
principio,  per  cui  essa  è.  Adunque  essi  non  solamente 
distinguevano  il  pensare  formale  , ossia  logico  , dal 
pensare  reale  (e  chi  potrebbe  dubitarne?);  ma  insegnar 
rono  ancora,  che  nella  filosofia  quella  scienza  soltanto 
può  considerarsi  quale  scienza  reale,  la  quale  si  at- 
tinge dal  principio  reale  della  cosa  pensata. 

88.  Questa  dottrina  non  fu  già  dagli  Scolastici 
toccata  soltanto  qui  e colà,  e come  di  passata  ; ma 
fu,  come  una  delle  più  importanti,  con  singolare  di- 
ligenza esposta.  Il  Mauro  , cospicuo  Scolastico  del 
secolo  decimosettimo,  oltre  il  commentario  che  scrisse 
sopra  tutte  le  opere  di  Aristotele,  pubblicò  alcuni  vo- 
lumi di  quistioni  filosofiche,  che  citammo  più  volte. 
Ora  egli  premette  alle  medesime , come  preliminari 
le  questioni  più  importanti  della  logica;  e la  prima  pro- 
posizione, di  cui  si  occupa  nella  predetta  introduzione, 
è appunto  questa:  « La  perfetta  conoscenza  deve  pro- 
cedere dal  fondamento  reale  (1).  » Tra  le  obbiezioni  poi, 
contro  le  quali  difende  la  sua  proposizione,  è anche  que- 
sta; che  cioè  una  tale  conoscenza  sia  impossibile  al- 
Tuonio.  Imperciocché,  per  conoscere  le  cose  dalla  loro 
causa  , sarebbe  necessario  di  conoscerle  dalla  prima 
causa  di  tutto  f essere,  qual'  è Iddio,  ciò  che  all'  uomo 

de  qua  agitur  in  libris  Priorum.  Resolutio,  per  quam  demonstratio 
resolvitur  in  principia  materialia,  ex  quique  pendet  evidentia  con* 
sequentis , voeatur  resolutio  posterior , de  qua  agitur  in  libris  Po* 
steriorum.  Sylv.  Mauri  in  Arist.  opera  omnia.  Prooern.  1.  prior.  cf. 
Toledo  in  Prolog,  in  1.  post. 

(1)  Cognitio  perfecta  debet  esse  per  causam  rei.  Quaest.  phiL 
Voi.  1.  Quaest.  praelim.  /. 
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non  è possibile.  Laonde  si  dovrà  dire  , che  Aristo- 
tele descrive  una  scienza  piuttosto  ideale,  che  reale. 

A questa  obbiezione  il  Mauro  risponde,  che  in  verità 
allora  soltanto  si  ottiene  una  perfetta  conoscenza  , 
quando  le  cose  si  conoscono  dal  primo  loro  principio, 
che  è Dio.  Ma  questa  conoscenza  non  è puramente  \ 
ideale,  bensì  reale;  e ciò  non  solamente  in  Dio  e negli 
spiriti  beati,  ma  anche  neir  uomo.  Certamente  in  al- 
tra  maniera  conosce  le  cose  Dio  da  sè  stesso,  come 
sommo  loro  principio;  in  altra  i beati,  che  conterò-* 
plano  1\ essenza  divina;  ed  in  altra  finalmente  l’uomo, 
il  quale  deve  conoscere  prima  Dio  dalle  cose  , per 
indi  conoscere  da  Dio  le  cose.  Questa  limitazione  poi, 
sotto  la  quale  V uomo  può  partecipare  della  conoscenza 
perfetta,  si  misura  ottimamente  per  la  natura  di  essa 
conoscenza  perfetta;  giacche  in  ogni  cosa  dalla  per- 
fezione deli'  Ideale  si  conosce  il  reale  nella  sua  im- 
perfezione. 

Considerando  il  fin  qui  detto,  non  si  comprende, 
come  la  Scolastica  possa  meritare  1’  accusa  di  essersi  *’ 
contentata  defcosì  detto  pensare  formale  della  ragione, 
e di  non  avere  neanche  conosciuto,  nonché  apprezzato, 
il  pensare  dell’  intelletto,  cioè  la  conoscenza  delle  cose 
dai  loro  principiò  Ci  si  risponderà  senza  dubbio,  che 
colle  nostre  osservazioni  non  vengono  rimosse  le  accuse 
dell' Hermes  e del  Giinther.  Sia  pure,  dirassi,  che  gli 
antichi  abbiano  distinto  la  conoscenza  logica  dalla 
reale;  e che  quest’ ultima  da  loro  siasi  considerata  come 
vera  scienza  allora  soltanto,  che  apprende  il  principio 
dell’  essere  delle  cose;  ciò  non  ostante  essi  poterono 
ignorare  la  vera  natura  di  una  tale  conoscenza,  e perciò 
ignorare  altresì  le  intime  ragioni  della  differenza,  che 
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corre  tra  quelle  due  specie  del  pensare  umano.  E 
questo  appunto  è il  senso  deli’ accusa:  Gli  Scolastici 
parlano  bensì  di  una  conoscenza  a priori , e distin- 
guono i fenomeni  dalla  essenza,  gli  effetti  dalla  causa; 
ma,  poiché  essi  non  conoscevano  un  modo  di  appren- 
dere intellettualmente  le  cose  , salvochè  per  mezzo 
dei  concetti  universali;  però  credevano  erroneamente 
di  apprenderne  V essenza  , mentre  non  concepivano 
altro,  che  il  comune  dei  fenomeni,  e quindi  opina- 
vano di  conoscere  le  cose  dal  loro  principio,  allorché 
* avea no  subordinato  il  particolare  all1  universale. 

IV. 

Se  il  concetto  presso  gli  Scolastici , invece  dell * essenza 

delle  cose,  includa  soltanto  il  comune  dei  fenomeni. 

« 

89.  Secondo  la  dottrina  degli  Scolastici  egli  è pro- 
prio delPintelletto,  in  quanto  è in  opposizione  col  senso, 
di  pensare  , ossia  di  conoscere  1'  universale.  Ma  se 
perciò  spesse  volte  dicono  , che  il  senso  conosce  il 
particolare,  V intelletto  T universale,  altrettante  volte 
asseriscono  altresì,  che  il  senso  percepisce  i fenomeni, 
l'intelletto  l'essenza  delle  cose  (1).  Forse  che  vogliono 
con  ciò  dire,  che  l' intelletto  apprende  l'essenza,  ap- 
punto perché  in  ciò  che  conosce  il  senzo,  trova  col 
paragone  l'universale?  Nulla  meno.  Ascoltiamo  con 
quanta  maggior  precisione  gli  Scolastici  si  spieghino 

sopra  la  differenza  della  conoscenza  intellettuale  dalla 
% 

(1)  Obiecta  imaginationis  et  sensus  sunt  quaedam  accidentia,  ei 
quibus  quaedem  figura  vel  imago  constituitur,  sed  obiectum  intei* 
lectus  est  ipsa  rei  essentia.  S.  Thom  De  verit.  q . 10/  n.  4. 
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conoscenza  sensitiva.  Già  il  nome  intellectus  , dice 
San  Tommaso , importa  una  conoscenza  che  penetri 
nell’ intimo  delle  cose;  giacche  intelligere  \uol  dire  intus 
legere.  In  ciò  dunque  differisce  la  conoscenza  intel- 
lettuale dalla  sensitiva,  che  questa  si  aggira  intorno  a 
certe  qualità  esterne,  e quella  penetra  fino  all'essenza 
della  cosa;  atteso  che  questa  essenza,  come  insegna 
anche  Aristotele,  ò l'obbietto  proprio  dell'  intelletto  (1). 
Quello  poi,  che  in  questo  luogo  il  santo  Dottore  chiama 
F essenza  della  cosa , nella  quale  s' interna  la  cono- 
scenza intellettuale,  poco  dopo  è da  lui  chiamato  la 
natura  di  una  cosa  sostanziale , nascosta  sotto  i fe- 
nomeni (2).  Colla  stessa  precisione  dice  il  Suarez , 
distinguersi  l'intelletto  dai  sensi,  massimamente  perchè 
questi  si  fermano  nella  conoscenza  degli  accidenti 
esterni  , l' intelletto  al  contrario  penetra  dalla  cono- 
scenza degli  accidenti  a ciò,  che  sotto  di  essi  è na- 


(1)  Nomen  intellectus  quandam  intimam  cognitionem  importati 
dicitor  enim  intelligere  quasi  intus  legere.  Et  hoc  manifeste  patet 
consideranlibus  differentiam  intellectus  et  sensus.  Nain  cognitio  sen- 
sitiva occupatur  circa  qualitates  sensibiles  exteriores,  cognitio  auleni 
intellectiva  penetrat  usque  ad  essentiam  rei.  Obiectum  enim  intel- 
lectus est  quod  quid  est.  Summa  p.  2.  2.  q.  8.  a.  I. 

(2)  Sunt  autem  multa  genera  eorum  , quae  interius  latent , ad 
quae  oportet  cognitionem  hominis  quasi  intrinsecus  penetrare.  Nana 
sub  accidentibus  latet  natura  rei  substantialis  etc. 

Est  autem  differentia  Inter  iuteUeclum  et  sensum.  Nam  sensus 
apprehendit  rem,  quantum  ad  exteriora  eius  accidenlia , quae  sunt 
color,  sapor,  quantitas  et  alia  huiusmodi;  sed  intellectus  ingredilur 
ad  interiora  rei:  et  quia  omnis  cognitio  perlicitur  secundum  simi- 
litudine m , quae  est  inter  cognoscens  et  cognilum;  oportet  quod 
}in  sensu  sit  similitudo  rei  sensibilis,  quantum  ad  eius  accidentia;  in 
ntellectu  vero  sit  similitudo  rei  intellectae,  quantum  ad  eiutf  essen- 
ziera. Verbum  igitur,  in  intellectu  conceptum,  est  imago  vel  exem- 
piar  l'ibstantiae  rei  intellectae.  Coni.  Geni,  l.  4.  c.  11. 
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scosto  (1).  Altri  poi  trovano  in  questa  differenza  della 
conoscenza  intellettuale  dalla  sensitiva , la  ragione  per- 
chè soltanto  la  rappresentanza  intellettuale  venga  chia- 
mata conceptus.  Benché  nel  formare  la  rappresentanza, 
per  cui  si  conosce  , V anima  sia  attiva  , non  si  può 
tuttavia  negare,  che  anche  V oggetto,  che  viene  co- 
nosciuto, eserciti  una  influenza  in  questa  formazione;! 
giacche  da  esso  dipende  la  qualità  della  rappresen-* 
tanza.  Siccome  il  senso  da  un  oggetto  verde  non  può 
ricevere  la  rappresentanza  del  bianco;  cosi  V intelletto 
da  un  albero  non  può  cavare  la  rappresentanza  del 
marmo.  Si  potrà  dunque  dire  con  ragione,  che  la  rap- 
presentanza intellettuale  viene  nel  conoscente  generata 
dal  conosciuto.  Ora  la  generazione,  ed  in  conseguenza 
la  concezione,  in  senso  proprio,  non  può  aver  luogo, 
se  non  quando  il  generato  si  rassomiglia  al  generante 
non  solamente  quanto  alle  esterne  apparenze  , ma 
eziandio  quanto  alla  natura  ed  all'  essenza.  Con  tutta 
ragione  adunque  si  chiama  conceptus  la  rappresentanza 
intellettuale;  giacché  mentre  il  senso  e la  facoltà  im- 
maginativa non  esprimono,  che  le  esterne  apparenze, 
essa  rappresenta  I'  obbietto  quanto  alla  natura  ed  alla 
sua  essenza  (2).  Ci  si  dica  ora  se  potevano  gli  Sco- 

(l)  Est  inter  alias  lata  differentia  sensuum  ae  intellectinim  , 
quod  illi  in  cognitione  externorum  accidcntium  sensibiiium  sistant; 
intellectus  vero  ex  accidentium  cognitione  ad  contemplanda  ea,  qnae 
sub  accidcntibus  cadunt  atque  latent,  ingreditur:  unde  intellectus 
▼ocatur  quasi  intus  legens.  De  anima  l.  4.  c.  4. 

(ì)  Sola  intellectio,  qua  qtiis  intclligit  seipsum,  produci  tur  in 
bunc  tìnem,  ut  exprimat  intelligentem  non  solutn  in  exteriori  ap- 
parenza, sed  etiam  in  natura  et  essentia.  Quam  essentiam  penetrai 
solus  intellectus;  cognitiones  vero  sensuum  et  imagi naticnis  pro- 
ducuntur,  ut  exprimant  obiectum  solum  sccundtm  exteriorem  ap* 
pareatiam.  Maurus.  Quaest.  Voi.  1.  q.  2. 
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lastici  parlare  in  questo  modo,  quando,  designando 
r essenza  delle  cose  come  obbietto  proprio  dell'  intel- 
letto, avessero  inteso  per  essenza  ciò,  che  è comune 
nei  fenomeni  ? 

90.  Ma  se  è così,  perchè  ipai  ripongono  essi  la 
differenza  della  conoscenza  intellettuale  dalla  sensitiva 
anche  in  questo  , che  quella  conosce  Y universale  e 
questa  il  particolare  ? Perchè  non  già  V accidentale  , 
bensì  F essenziale  è universale  nelle  cose.  E poiché 
non  meno  nei  fenomeni,  che  nell'essere  delle  cose  dob- 
biamo distinguere  V essenziale  dall'  accidentale;  si  può 
dire  con  tutta  verità,  che  il  senso  non  conosce,  che 
il  singolare,  e questo  secondo  le  accidentali  sue  ap- 
parenze; l’ intelletto  al  contrario,  oltre  le  apparenze, 
conosce  anche  I'  essere  , e tanto  nell'  essere,  quanto 
nelle  apparenze  , 1'  essenziale  e perciò  1'  universale 
(n.  34).  Di  qui  inculca  tanto  S.  Tommaso,  che  ne- 
gli universali  si  distingue  il  contenuto  dalla  forma  , 
vale  a dire  ciò  che  si  pensa  come  universale  , dal— 

1'  universalità,  in  cui  viene  pensato.  Come  contenuto 
degli  universali  egli  assegna  la  natura  e 1'  essenza  delle 
cose  (I).  Quindi  nelle  due  proposizioni,  di  sopra  an- 
nunziate, è espresso  anche  questo,  che  cioè  il  senso 
non  conosce  la  natura  delle  cose,  nè  ciò  che  conosce 

% 

può  pensare  come  universale,  e quindi  la  conoscenza 
intellettuale  supera  la  conoscenza  del  senso,  e quanto 
alla  sua  materia,  e quanto  alla  sua  forma.  E per  ve- 
rità, se  si  fosse  creduto  che  abbracciando  ciò,  che  è 
comune  ai  fenomeni,  si  conosce  1'  essenza  delle  cose,  si 
sarebbe  dovuto  ancora  concedere,  che  T intelletto  nei 

(1)  Veggasi  di  sopra  n.  34.  69.  76.  e più  sotto  n.  164. 


I 


Digitized  by  Google 


• I 

BEILE  RAPPRESENTANZE  INTELLETTUALI.  209 

suoi  concetti  non  apprende  niuna  cosa,  che  non  perce- 
pisca il  senso,  ma  che  conosce  lo  stesso,  benché  in  altro 
modo.  Ora  sentiamo  quel  che  S/Tommaso  dice  sopra 
questo  punto.  Domanda  egli  come  possa  affermarsi,  che 
la  nostra  conoscenza  cominci  dalle  percezioni  sensibili; 
quando  pure  l'oggetto  proprio  della  conoscenza  intellet- 
tuale è F essenza  delle  cose,  la  quale  da  nessun  senso 
può  essere  percepita.  Risponde  il  S.  Dottore,  che,  di- 
cendo avere  la  conoscenza  intellettuale  la  sua  origine 
nella  sensitiva,  non  si  vuol  dire  che  tutto  ciò,  che  co- 
nosce l'intelletto,  venga  anche  percepito  dal  senso,  sic- 
ché sia  soltanto  diversa  la  qualità  della  percezione;  ma 
vuol  dirsi  bensì  che  da  ciò,  che  il  senso  che  percepisce, 
l'intelletto  viene  a conoscere  ciò  che  sovrasta  al  senso. 
Siccome  noi  da  quelle  cose  , che  si  manifestano  ai 
sensi,  possiamo  ascendere  alla  conoscenza  delle  cose 
divine,  che  al  senso  in  nessun  modo  appariscono;  Cosi 
per  mezzp  dei  fenomeni,  ai  quali  soli  arriva  il  senso, 
conosciamo  nelle  medesime  cose  sensibili,  coll'  intel- 
letto, 1'  essenza.  Sebbene  qui  la  medesima  cosa  è ob- 
bictto  della  conoscenza  intellettuale  e della  sensitiva; 
ciò  tuttavia  non  impedisce  , che  1'  intelletto  in  essa 
percepisca  quello,  che  rimane  nascosto  al  senso  (1).  , 

(!)  Circa  idem  virtù»  superior  et  inferior  opérantur  non  simi» 
Jiter,  s»*d  superior  subiimius.  linde  et  per  formam  , quae  a rebus 
accipitur,  sensus  non  ita  eflicaeiter  rem  cognoscit  sicut  intellectus: 
sed  sensus  per  eam  manuducitur  in  cognilionem  evteriorum  acci* 
dentium;  intellectus  vero  pervenit  ad  nudam  quidditatem  rei , se- 
cernendo  cani  ab  omnibus  materialibus  conditionibus.  Unde  prò 
tanto  dicitur  cognitio  mentis  a sensu  originem  habere,  non  quod 
omne  illud,  quod  mens  cognoscit,  sensu3  apprehendat;  sed  quia  ex 
liis,  quae  sensus  apprehendit,  mens  in  aliqua  ulteriora  manuducitur* 
sicut  etiam  sensibilia  intellecta  manuducunt  io  iiitelligibilia  divinorum. 
De  vérit.  q.  io.  a.  o. 


Digitized  by  Google 


TRATTATO  PRIMO 


300 

Non  quello  adunque,  che  è comune  nei  fenomeni 
esterni , ma  1 intima  essenza  delle  cose  , nascosta 
sotto  i fenomeni,  è,  secondo  la  dottrina  degli  Scola- 
stici, r obbietto  delle  rappresentanze  intellettuali.  Ve- 
diamo ora  se  essi  abbiano  compresa  1'  essenza  quale 
essere  in  opposizione  ai  fenomeni,  e qual  fondamento 
reale  dei  medesimi  ; imperciocché  questo  è il  punto 
più  rilevante,  per  difenderli  dalle  accuse  dell' Hermes 
e del  Giinther. 


V. 

Se  gli  Scolastici  abbiano  considerata  V essenza  come 
il  reale  principio  dei  fenomeni . 

91.  Per  rispondere  a questa  domanda,  basterebbe 
senza  più  rapportarcene  all'usanza,  che  ebbero  gli  Sco- 
lastici, di  definire  brevemente  l’essenza,  principio  del- 

Y essere  (principium  essendi);  e la  natura  principio  del- 

V operazione  (principium  operandi).  Ma  ci  piace  seguire 
il  loro  pensiero  nei  suoi  dati  particolari.  Osserva  S.  Tom- 
maso, che  per  1'  essenza  noi  intendiamo  sempre  ciò, 
che  determina  1'  ente,  ed  è a lui  proprio  in  ragione 
di  genere  e di  specie  ; e perciò  essa  è il  contenuto 
del  suo  concetto,  benché  la  significhiamo  con  diversi 
nomi,  secondo  i diversi  rispetti,  sotto  i quali  la  con- 
sideriamo. Si  chiama  quiddità , perché  con  indicare 
le  proprietà  generiche  e specifiche  dell’ente  rispondiamo 
alla  domanda,  che  cosa  esso  sia  (quid  est).  Si  chiama 
forma , in  quanto  con  tal  nome  si  esprime  la  perfezione 
e determinazione  dell’  ente.  E perchè  nessun  ente  è 
senza  una  qualche  operazione  propria,  l’essenza  si 
chiama  anche  natura,  in  quanto  è destinata  ad  operare 


\ 
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come  attivila.  Il  proprio  suo  nome  di  essenza  le  con- 
viene, perchè  per  essa  ed  in  essa  T ente  ha  il  suo 
essere  (1). 

Vero  è,  che  anche  gli  accidenti  si  chiamano  enti 
(entia),  e si  parla  della  loro  essenza.  Ma  quella  oppo- 
sizione, che  è tra  le  semplici  apparenze  e Tessere, 
là  quale  i Platonici  esprimevano  con  molta  forza,  chia- 
mando la  apparenza  non  ente  cv) ; è pure  asserita 
dagli  Scolastici  in  modo  molto  determinato.  Essi  dichia- 
rarono con  Aristotele,  che  ente,  in  senso  proprio  e 
Yero,  non  può  dirsi,  se  non  quello,  che  sussiste  per  se; 
e che  quello,  che  esiste  in  un  altro,  si  dice  ente  sol- 
tanto relativamente  (xazà  rt).  La  sostanza  si  chiama 
ente,  perchè  in  sè  stessa  ha  T essere;  gli  accidenti  si 
chiamano  enti  soltanto,  perchè  per  mezzo  di  essi  la  so- 
stanza è in  un  dato  modo,  ossia  riceve  una  qualche  de- 
terminazione. Perciò  non  tanto  sono  enti , quanto  sono 
dell’  ente  (2).  Ora  come  T essere,  cosi  anche  1’  essenza 

(1)  Quia  illud,  per  quod  res  in  proprio  genere  vel  specie  consti- 
tuitur,  est  quod  significamus  per  delìnitionem  indicantem  quid  est 
res;  inde  est  quod  nomen  essentiae  a philosophis  in  nomen  quid- 
ditatis  mutatur...  Dicitur  etiam  forma,  secundum  quod  per  formam 

signilìcatur  perfectio  vel  certitudo  uniuscuiusque  rei Nomen 

autem  naturae  hoc  modo  sumptae  (i.  e.  secundum  quod  omnis  sub- 
stantia natura  est)  videtur  significare  essentiam  rei,  secundum  quod 
babet  ordinem  vel  ordinationem  ad  propriam  operationem  rei,  cuin 
nulla  res  propria  destituatur  operatione.  Qualilatis  vero  nomen  su- 
mitur  ex  hoc,  quod  per  definitionem  signiticatur:  sed  essentia  di- 
citur, secundum  quod  per  per  eam  et  in  ea  res  habct  esse.  De  ente 
et  essentia  c.  i. 

(4)  Illud  proprie  dicitur  esse,  quod  ipsum  babet  esse  quasi  in 
suo  esse  subsistens.  Undcsolae  substanliae  proprie  et  vere  dicuntur 
entia  ; accidens  vero  non  babet  esse  , sed  eo  aliquid  est,  et  hac 
ratione  ens  dicitur  : sicut  albedo  dicitur  ens,  quia  ea  aliquid  est 
àlbum.  Et  propter  hoc  dicitur  in  Metaph.  1.  7.  c.  1.  (Aristotelis) 
.quod  accidens  dicitur  magis  entis  quarn  ens.  Summap.  1.  q.  90.  a. 
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non  può  venire  enunciata  in  vero  e proprio  senso, 
se  non  di  quello,  che  esiste  per  se  stesso,  vale  a dire  è 
sostanza  (1).  Essendo  dunque,  secondo  la.  definizione 
degli  Scolastici,  teste  mentovata,  f essenza  quello,  per 
cui  ed  in  cui  V ente  ha  il  suo  essere;  da  ciò,  che  ora 
fu  qui  detto,  conseguita  che  V essenza,  in  senso  pro- 
prio, presso  gli  Scolastici,  è lo  stesso  che  il  principio  ed 
il  sostegno  dell’essere*  in  quanto  questo  è contrapposto 
alle  apparenze.  Che  se  è cosi,  quanta  significazione  non 
acquista  quella  loro,  tante  volte  ripetuta,  dichiarazione  . 
. che  il  pregio  proprio  della  rappresentanza  intellèttuale, 
da  loro  chiamata  conceptus,  consiste  in  ciò,  che,  per 
mezzo  di  essa,  non  si  apprendono  soltanto  le  appa- 
renze, ma  si  coglie  l’essenza  sotto  quelle  nascosta  ? 

92.  Ma  continuiamo.  Secondo  S.  Tommaso  l’  es- 
senza si  chiama  anche' forma.  È noto  che  gli  Scola- 
stici distinguono  la  forma  accidentale  dalla  sostan- 
ziale ; e che  sotto  qfuest’  ultima  non  intendono  già  la 
sostanza  stessa,  ma  il  principio  determinante  Tessere 
a lei  proprio.  La  materia,  secondo  essi,  non  ha  un 
essere  determinato,  e per  ciò  non  può  avere  esistenza , 
se  non  per  mezzo  della  forma,  che  la.  determina  e la 
differenzia.  Benché  dunque  in  quanto  a questo , la 
forma  sia  il  principio  dell’  essere;  nondimeno,  rigore* 
samente  parlando,  nè  la  forma  nè  la  materia,  ma  sol- 

• . * . ’ . • > » - r 

(1)  Quìa  ens  absoìute  et  primo  dicitur  de  substantiis,  et  po» 

’ sterius  secundum  quid  de  accidentibus,  inde  est  quod  essenlia  proprie 
et  vere  est  in  substantiis;  sed  in  accidentibus  est  quodammodo  et* 
secundum  quid.  De  ente  et.  essendo  c.  ì. 

Toa’ctvrct'X'ù)*;  Xsyo^sYov  tov  ovroq  (pavesò v,  ori  rovju* 
TTgwTov  ov  rò  ri  gVriy,  07Tsq  arì^aiYsi  rrjv  overlay...  rà  8 ’ aWà  Xs- 
ysrai  ovtu  tu  tov  ovtu$  ovto$  rà  p sv  TroerórrìTae;  sTvat.  rà  Ss* 
7roiÓTV)Ta<; , rà  8s  7ra9i7,  ra  aXXo  t*  toiovtoy.  Arist . MetCLpk.  '. 
l.l  (al.  4.  6.  (c.  L 
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tanto  il  composto  di  ambedue  è l'essenza  del  corpo. 
Imperocché  noi  non  possiamo  determinare,  nò  dalla 
sola  materia  nè  dalla  sola  forma,  che  cosa  sia  un  corpo; 
ma  a ciò  fare  dobbiamo  apprendere  questa  seconda 
cbme  esistente  nella  prima.  Il  concetto  della  sostanza 
corporea  inchiude  perciò  due  parti , la  materia  e la 
forma.  Tuttavia  siccome  la  forma  è ciò,  per  cui  l'essere 
della  sostanza  viene  determinato;  cosi  è pure  la  forma 
ciò,  per  cui  la  sostanza  viene  conosciuta  e distinta  da 
tutte  le  altre,  quanto  al  genere  ed  alla  specie.  Allorché 
dunque  la  forma  si  chiama  essenza , non  s' intende 
tutta  1'  essenza,  ma  ciò , che  nel  concetto  è la  diffe- 
renza specifica,  e nella  cosa  il  principio  di  questa  me- 
desima differenza  (1).  Altrimente  la  bisogna  procede 
quanto  alle  sostanze  spirituali.  Non  potendo  esistere 
nulla,  senza  un  essere  determinato,  dobbiamo  anche 
nella  sostanza  spirituale  ammettere  una  forma,  cioè  il 
principio  della  sua  determinazione.  Ma  questa  forma 

non  è,  come  la  forma  materiale,  in  un  altro,  cioè  nella 

» 

materia  per  determinarla,  ma  sussiste  in  sè  stessa  senza 
materia.  La  sostanza  corporea  ha  dunque  il  proprio 
suo  essere  dalla  forma,  ma  insieme  nella  materia  ; e 
por  ciò  la  sua  essenza,  ossia  quello  per  cui  ed  in  cui 
ha  il  suo  essere,  viene  constituita  non  solamente  dalla 
forma,  ma  anche  dalla  materia.  Nella  sostanza  spiri- 

c , . 

tuale  al  contrario  la  forma  è tutta  l'essenza  (2);  e 
consequentemente,  secondo  la  dottrina  di  S.  Tommaso, 

» » 

• » 

(1)  De  ente  et  essentia  c.  S.  et  3. 

(2)  In  hoc  rliffert  essentia  substantiae  compositae  et  simplicis, 
quod  essentia  substantiae  compositae  non  tantum  formam  nec  tantum 
materiali),  sed  complectitur  formam  et  materiam,  essentia  vero'xub* 
stantiae  simplicis  est  forma  tantum.  Ibid.  c.  4. 
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la  forma  è,  come  i!  principio,  cosi  anche  l’unico  so- 
stegno dell'essere.  Imperocché  l'essenza,  come  egli  ha 
stabilito,  è quello,  per  cui  ed  in  cui  la  cosa  ha  il  suo 
essere  (propter  quam  et  in  qua  res  habet  esse), 

93.  La  forma  accidentale  suppone  un  essere  per 
se  sussistente;  e perciò  essenzialmente  differisce  ezian- 
dio dalla  forma  sostanziale  dei  corpi.  Imperocché  seb- 
bene anche  questa  suppone  qualche  cosa,  in  cui  prin- 
cipia ad  essere,  e senza  la  quale  non  ha  un  essere  asso- 
luto, o sussistente  per  sé  ; tuttavia  ciò,  che  suppone 
(la  materia),  neppure  ha  un  tal  essere  senza  di  lei;  sol- 
tanto dalla  composizione  di  ambedue  scaturisce  l'es- 
sere sostanziale,  quell’ essere  cioè  nel  quale  il  corpo 
sussiste  per  sé.  Sicché  da  ambedue,  prese  insieme,  si 
costituisce  l’essenza  perfetta.  Benché  dunque  la  forma 
sostanziale  dei  corpi,  considerata  da  sé  sola,  non  sia 
l’essenza  compiuta,  è tuttavia  una  parte  della  medesi- 
ma. Ma  la  forma  accidentale  a quello,  che  suppone, 
non  dà  l' essere,  per  cui  la  cosa  sussiste  per  sé  ed  è 
per  sé  conoscibile  ; ella  sopravviene  ad  una  cosa  già 
compiuta , e che  sussiste  nel  proprio  suo  essere.  I! 
perchè  l'accidente  ed  il  suo  supposto  non  diventano 
uno  per  sé,  cioè  una  essenza.  Conseguentemente  la 
forma  accidentale  non  è nè  una  essenza  compiuta, 
come  la  forma  sostanziale  della  sostanza  spirituale, 
nè  parte  d’  una  essenza  compiuta,  come  la  forma  so- 
stanziale dei  corpi  ; ma  siccome  non  è ente,  se  non  in 
senso  relativo,  cosi  non  ha  una  essenza,  se  non  in  senso 
parimente  relativo.  Essa  non  può  essere,  nè  può  con- 
cepirsi senza  il  suo  soggetto,  cioè  senza  la  sostanza  (1). 

(1)  Illud,  cui  advenit  accidcns,  est  ens  in  se  completum,  consi* 
stens  in  suo  esse;  quod  quidein  esse  naluraliter  praecedit  accidens. 
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Gli  accidenti  hanno  nella  sostanza  non  solamele  il 
loro  subbietto,  ma  anche  il  loro  principio.  E veramente, 
quantunque  non  tutti  provengano  dalla  sola  essenza  ; 
nondimeno  anche  quelli , che  nascono  da  un  agente 
esteriore  , presuppongono  nell'  essenza  un'  attitudine 
corrispondente,  e perciò  tutti  possono  chiamarsi  appa- 
renze della  sostanza  (1). 

Non  rileva  per  ora  difendere  tutta  la  teorica  de- 
gli Scolastici  intorno  alle  forme;  solo  si  domandò  se  era 
possibile,  che,  stante  la  loro  dottrina  sopra  le  forme, 
essi  intendessero  per  contenuto  del  concetto,  soltanto 
il  comune  delle  apparenze,  e non  piuttosto  l'essere 
sostanziale,  il  sustrato  ed  il  principio  delle  apparenze. 
Si  noti  di  fatto  come  essi  soventi  volte  chiamino  for- 
ma della  cosa  ciò,  che  noi  apprendiamo  nelle  intel- 
lettuali nostre  percezioni;  con  che  indicano  come  og- 
getto del  concetto , dove  si  parli  di  sostanza  spiri- 
tuale, tutta  l'essenza,  sostegno  e principio  dell'essere 
e di  tutte  le  $ue  apparenze  ; e , dove  si  parli  di  so- 


quod  supervenit.  Et  ideo  accidens  superveniens,  ex  coniunctione  sui 
cum  eo,  cui  supervenit,  non  causat  iliud  esse,  in  quo  res  subsistit, 
per  quod  res  subsistens  intelligi  potest  esse,  sicut  primum  potest 
intelligi  sine  secundo  vel  praedicatum  sine  subiecto.  Unde  ex  ac* 
ridente  et  subiecto  non  fìt  unum  per  se,  sed  unum  per  accidens:  et 
ideo  ex  eorum  coniunctione  non  resuitat  essentia  quaedam , sicut 
ex  coniunctione  formae  cum  materia.  Propter  quod  accidens  neque 
rationem  completae  essentiae  habet,  neque  pars  compietae  essentiae 
est,  sed  sicut  est  ens  secundum  quid,  ita  et  essentiam  secundum 
quid  habet.  Ibid.  c.  7. 

(t)  Substantia,  quae  est  principium  in  genere  entis,  maxime 
et  verissime  essentiam  habeat  oportet,  quod  sit  causa  accidentium, 
quae  secundario  et  quasi  secundum  quid  rationem  entis  parlicipant.... 
Aliquando  accidentia  ex  principiis  essentiaiibus  causantur  secundum 
actum  perfectuin....,  aliquando  vero  secundum  aptitudinem  tantum, 
sed  complementum  accipiunt  ex  agenti  exteriori.  Ibid. 
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stanza  corporea , non  propriamente  tutta  V essenza , 
bensì  ciò,  che  in  essa  è principio  determinante  del- 
l'essere  sostanziale,  e di  tutti  gli  accidenti. 

94.  Spesse  volte  venne  asserito , avere  gli  Scola- 
stici considerata  la  materia  siccome  affatto  inattiva,  e 
che  solo  ammettessero  forze  ed  attività,  dove  comincia 
la  vita,  cioè  nel  regno  vegetale.  Ma  non  è così.  Se 
per  materia  s'intenda  la  materia  affatto  informe,  ossia 
la  materia  prima,  certamente  questa,  in  loro  sentenza, 
è priva  di  ogni  attività  ; ma  perciò  stesso  è priva  al- 
tresì di  ogni  determinazione,  e,  come  mera  potenzialità, 
è incapace  di  esistere  per  se  sola.  Se  poi  s'intendano 
per  materia  gli  enti  materiali , egli  è falso  che  gli  Sco- 
lastici abbiano  loro  negata  ogni  attività.  Anzi  conside- 
ravano essi  in  siffatti  enti  la  materia  come  ciò  che  è 
passivo,  la  forma  poi  come  ciò  che  è attivo,  o piuttosto 
come  l'atto,  il  quale  dà  alla  materia,  determinandola, 
e l'essere  e l'operare.  Già  altrove  (n.  55)  noi  abbiamo 
rinviato  il  lettore  alle  disquisizioni,  nelle  quali  S.Tom- 
maso  tratta  questo  punto  di  dottrina  ampiamente  ; ma 
anche  qui  l'abbiamo  sentito  dichiarare  con  precisione, 
che  non  v’è  cosa  senza  attività  a lei  propria.  In  quanto 
poi  (così  continua  il  medesimo  S.  Dottore  ) l' essenza 
della  cosa  contiene  in  sè  la  determinazione  a questa 
sua  propria  attività,  l’ essenza  prende  il  nome  di  na- 
tura . Il  principiò  prossimo  dell’  attività,  sono  le  forze; 
ma  siffatte  forze,  essendo  radicate  nell'  essenza  o nel- 
F essere,  questo  è Y ultimo  principio  di  tutta  l'attività, 
e come  tale  si  chiama  natura.  Non  il  solo  S.  Tom- 
maso, ma  tutti  gli  Scolastici  danno  questa  spiegazione. 
Quindi  con  tutta  ragione  di  nuovo  noi  domandiamo: 
Era  egli  il  comune  delle  apparenze,  o non  piuttosto 
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il  comune  principio  attivo  delle  moltiplici  apparenze 
quello,  che  gli  Scolastici  indicarono  come  proprio  og- 
getto del  concetto,  giacche  questo  a preferenza  nomi- 
narono appunto  la  natura  della  cosa ? Dicemmo  a pre- 
ferenza; giacche,  come  già  abbiamo  osservato,  essi  Io 
chiamano  ora  essenza,  ora  quiddità,  ora  forma,  ma 
più  comunemente,  ed  appunto  ove  parlano  degli  uni- 
versali , lo  dicono  natura.  Se  dunque , per  additare 
la  differenza  tra  il  senso  e V intelletto , attribuiscono 
al  primo  l’apprensione  degli  accidenti,  al  secondo 
l'apprensione  della  natura,  stabiliscono  con  ciò  come 
oggetto  proprio  della  percezione  intellettuale,  non  sola- 
mente il  principio  in  genere,  ma  propriamente  il  prin- 
cipio attivo  di  tutto  ciò  che  è ed  apparisce  nell’ente.  Nò 
si  creda  che  dove  discorrono  del  valore  della  nostra  co- 
noscenza per  mezzo  degli  universali,  perdessero  di  vi- 
sta le  defizioni,  che  altrove  aveano  date  della  natura 
e dell’essenza.  Anzi  S.  Tommaso  premette  la  dottrina, 
di  sopra  da  noi  accennata,  appunto  alla  questione  sulla 
realtà  degli  universali;  ed  il  Suarez  del  pari  espone  ciò, 
che  S.  Tommaso  insegna  su  questo  punto  in  quel  luogo, 
ove  ferma  che  l’oggetto  proprio  delle  intellettuali  no- 
stre percezioni  è l’essenza,  nascosta  sotto  le  apparenze. 

95.  Il  Giinther  e la  sua  scuola,  per  corroborare 
quanto  rimproverano  agli  Scolastici  intorno  al  non  avere 
conosciuto  altro  pensare,  che  quello  per  mezzo  dei  con- 
cetti, appellano  alla  dottrina,  che  i medesimi  stabili- 
rono a riguardo  dei  generi  e delle  specie.  Conoscere  le 
cose  scientificamente  (dicono  essi)  secondo  gli  Sco- 
lastici, non  vuol  dire  altro,  che  subordinare  e coor- 
dinare le  cose , secondo  la  similitudine  e la  dissimili* 
tudine  delle  loro  apparenze. 
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Egli  è vero  che,  secondo  essi,  abbiamo  scienza  delle 
cose,  quando  abbiamo  conosciuto  il  loro  genere  e la 
loro  specie;  ma  che  cosa,  secondo  la  loro  dottrina,  si 
richiede  per  conoscere  il  genere  e la  specie?  S. Tom- 
maso collega  questa  dottrina  con  ciò,  che  di  sopra  ab- 
biamo da  lui  estratto  (1).  In  ogni  sostanza  corporea  bi- 
sogna distinguere  un  doppio  principio:  il  materiale,  che 
è da  considerarsi  come  il  sustrato  o soggetto,  ed  il  for- 
male, che  conferisce  al  soggetto  la  sua  determinazione, 
e quindi  il  proprio  suo  essere.  Il  principio  materiale 
non  può  esistere  senza  il  formale  ; ed  anche  questo 
non  esiste  per  se,  ma  soltanto  in  quello,  dove  non  sia, 
come  nell'  uomo,  una  sostanza  spirituale.  Questi  due 
principii  sono  conseguentemente  le  parti  essenziali  del 
corpo,  le  quali  unite  formano  un  solo  essere  ed  una 
sola  essenza.  Il  genere  del  corpo  si  determina  secondo 
il  principio  materiale , la  differenza,  che  col  genere  for- 
ma la  specie  , si  desume  dal  principio  formale ; la 
specie  poi  viene  determinata  dall'  essere,  che  hanno  i 
due  principii  nella  loro  unione.  La  materia  pertanto 
diventa  corpo  per  ciò  solo,  che  riceve  una  data  for- 
ma, in  virtù  della  quale  sorge  in  essa  la  quantità  e 
F estensione.  Niente  però  impedisce  che  una  sostanza 
per  la  sua  forma,  oltre  la  perfezione  essenziale  a tutti 
i corpi,  ne  abbia  ancora  un'altra  più  elevata,  come 
p.  e.  la  pianta  il  principio  vitale,  e 1' animale  inol— 
.tre  il  senso.  Ora,  trattandosi  di  una  tale  sostanza, 
si  considera  la  materia  insieme  con  quella  perfezione 
essenziale,  in  vigore  di  cui  è già  corpo,  come  il  princi- 
pio materiale,  e si  considera  come  principio  formale,  la 
forma,  in  quanto  le  comunica  la  perfezione  più  alta;  e 

(I)  De  ente  et  essentia  c.  3. 
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quindi  secondo  quest'  ultima  viene  determinata  la  spe- 
cie, e secondo  la  prima  il  genere.  In  questo  modo  ha 
luogo  la  subordinazione  dei  generi  e delle  specie.  In- 
tanto è da  notarsi,  che  la  differenza  delle  specie  non 
può  fondarsi,  se  non  sopra  quella  forma  perfezionante, 
la  quale,  unita  al  soggetto,  diviene  con  esso  un  solo 
essere  sostanziale,  e perciò  1'  unico  principio  di  tutta 
la  sua  attività. 

La  sostanza  spirituale  si  diversifica  dalla  corporea 
in  ciò,  che  essa  non  esiste  nella  composizione  di  quei 
due  principii,  ma  è un  principio  di  essere  e di  vita, 
che  sussiste  in  se  e per  se.  Questa  sua  semplicità 
ed  immaterialità  è di  essenza  comune  a tutti  gli  spi- 
riti, e da  essa  si  desume  il  loro  genere  supremo. 
Atteso  però  la  semplicità  di  queste  sostanze,  le  diffe- 
renze, da  cui  nascono  le  specie , non  possono  deri- 
varsi, come  nei  corpi,  da  una  sola  parte , bensì  dalla 
totalità  della  loro  essenza,  sicché  differenti  specie  di 
spiriti  suppongono  nella  spirituale  loro  essenza  una 
qualità,  in  forza  della  quale  sortiscono  un  maggiore  o 
minor  grado  di  perfezione  nella  propria  loro  vita  in- 
tellettuale. Siccome  peraltro  non  conosciamo  neppure 
i formali  principii  delle  sostanze  corporali,  se  non  per 
mezzo  delle  apparenze  in  cui  si  manifestano,  e per- 
ciò non  possiamo  determinare  la  forma  sostanziale, 
salvo  mediante  le  forme  accidentali;  così  non  pos- 
siamo determinare  le  qualità,  onde  si  specificano  le 
sostanze  spirituali,  se  non  deducendole  dalle  loro  ope- 
razioni, le  quali  essendo  a noi  incognite,  non  ci  resta 
veruna  via  per  definirne  la  specie  (1).  Per  conoscere 
dunque  i generi  e le  specie  degli  enti,  secondo  la  dotr- 

(t)  ibid.  c.  6. 
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trina  dogli  Scolastici,  è bensì  necessario  di  conoscere  le 
loro  apparenze;  ma  perchè  ciò?  perchè  soltanto  per 
mezzo  delle  apparenze  noi  conosciamo  Tessere,  come  per 
mezzo  detrazione  il  principio  attivo;  la  determinazione 
poi  dei  generi  e delle  specie  suppone  la  percezione 
di  questo  essere  e principio  sostanziale.  Dunque,  nella 
dottrina  degli  Scolastici,  sono  forse  le  cose  determi- 
nate nella  loro  specie  e genere,  quando  sono  classifi- 
cate secondo  le  loro  apparenze;  o non  piuttosto  quando 
sono  conosciute  mediante  le  apparenze  i diversi  prin- 
cipii  del  loro  essere  e del  loro  operare  ? Egli  è vero, 
che  gli  Scolastici  credevano,  che  per  avere  una  vera 
scienza  delle  cose,  fa  d’uopo  conoscerle  secondo  il 
genere  e la  specie  ; ma  appunto,  perchè  conoscendole 
in  quel  modo,  se  ne  conoscevano  i principii.  E vero 
ancora,  che  con  questa  scienza  le  cose  si  conoscono 
soltanto  per  i principi  in  loro  esistenti;  ma  gli  Scola- 
stici riconoscevano  ciò  espressamente,  e sapevano  be- 
nanche, che  la  perfetta  scienza  delle  cose  non  si  ot- 
tiene col  solo  ridurre  le  loro  manifestazioni  al  loro 
essere,  se  quest’essere  medesimo  non  venga  conosciuto 
per  la  sua  causa  e pel  suo  fine,  o,  per  parlare  nel  pro- 
prio loro  linguaggio , se , oltre  la  causa  materiale  e 
formale,  non  sieno  conosciute  anche  la  causa  efficiente 
e la  finale. 

VI. 

Perché  s attribuisca  agli  Scolastici 
la  dottrina  opposta . 

96.  Quanto  ingiusta  sia  l’accusa,  dalla  quale  cef* 
cammo  di  difendere  gli  Scolastici,  si  vedrà  ancora  piu 
apertamente , se  chiariremo  l’equivoco , che  le  diede 
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origine.  Tanto  l' Hermes,  quanto  il  Giinther  asseriscono 
che  gli  Scolastici , perchè  ignoravano  la  vera  origine 
della  conoscenza  intellettuale , non  conobbero  altra 
operazione  intellettiva,  che  quella,  la  quale,  secondo 
essi,  appartiene  alla  ragione  (Verstand).  Noi  al  con- 
trario crediamo  poter  facilmente  persuadere  ai  no- 
stri lettori,  che  le  accuse  prodotte  contro  gli  Scolastici 
procedono  dallo  avere  ignorato  ciò,  che  quelli  inse- 
gnavano sull' origine  dei  concetti.  Quanto  al  Giinther, 
ciò  è specialmente  manifesto.  Egli,  come  vedemmo, 
opina  che  il  concetto,  quale  pensiero  dell'universale,  si 
forma  per  ciò,  che  la  ragione  continua  e perfeziona  il 
lavorò  cominciato  dal  senso  nella  immagine  comune . 
Questa  immagine  comune,  secondo  lui,  viene  elabo- 
rata dalla  fantasia  da  più  immagini  ricevute  per  mezzo 
dei  sensi , secondo  la  maggiore  o minore  somiglianza 
delle  rappresentanze  parziali,  e riceve  poscia  dalla  ra- 
gione nel  concetto  la  sua  determinazione,  quanto  al 
contenuto  e quanto  alla  forma.  Nel  concetto  dunque 
si  perfeziona  il  disegno  dell'immagine  comune;  la  quale 
come  tale,  non  consiste  se  non  in  contorni  indeter- 
minati, ed  i concetti  sempre  più  universali,  che  lo  spi- 
rito continua  a formare,  non  sono  quindi,  ohe  imma- 
gini comuni  più  semplici  e più  universali.  Ma  un  tale 
concetto,  che  non  è altro,  se  non  il  perfetto  disegno 
dell'immagine  comune,  non  può  racchiudere  ciò,  ohe 
è superiore  ai  sensi,  bensì  soltanto  ciò,  in  che  le  di- 
verse immagini,  rappresentate  dai  sensi , convengono 
tra  loro.  Quindi  siccome  i sensi  non  apprendono,  che 
le  apparenze  delle  coso,  ne  segue  che  il  concetto,  se 
fosse  quale  lo  dice  il  Giinther,  non  potrebbe  avere  altro 
contenuto,  che  il  comune  dei  fenomeni. 
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Perciò  egli  a questo  pensare,  da  lui  chiamato  con- 
cettuale, contrappone  il  pensare  ideale.  Lo  spirito,  per 
mezzo  della  ragione  conduce , nel  concetto,  la  cono- 
scenza della  natura , a quella  perfezione,  oltre  cui  questa 
non  può  stendersi.  Ma  dello  stesso  spirito  è proprio  un 
altro  modo  di  pensare,  cioè  quello  àe\Y intelletto;  per 
mezzo  del  quale  esso  apprende  neWidea  l'essenza  come 
principio  delle  apparenze.  Ora  che  mai  insegnano  gli 
Scolastici?  Essi  non  conoscono  questa  differenza:  non 
parlano,  che  del  concetto,  ed  a questo  danno  per  og- 
getto T universale.  Di  più  insegnano,  che  il  concetto 
viene  generato  per  mezzo  dell1  astrazione , esercitata 
sulle  percezioni  sensibili.  Adunque  non  vi  ha  pel  Gùn- 
ther  il  menomo  dubbio,  che  queirunica  percezione  in- 
tellettuale, conosciuta  dagli  Scolastici,  sia  appunto  il 
concetto  descritto  da  lui,  cioè  il  perfetto  disegno  del- 
T immagine  comune,  e che  conseguentemente  non 
contiene  già  l'essenza,  come  principio  delle  apparenze, 
ma  soltanto  ciò,  che  a queste  è comune. 

97.  Nondimeno,  se  egli  avesse  attentamente  con^ 
siderata  la  dottrina  degli  Scolastici  intorno  all1  astra- 
zione, e se  l1  avesse  distinta  da  quella,  die  dal  Locke 
fu  introdotta  e di  poi  seguita  communemente  ; non 
gli  sarebbe  per  oerto  caduto  in  mente,  di  spacciare 
gli  universali  degli  Scolastici  per  concetti,  i quali  non 
siano  altro,  che  immagini  comuni  perfezionate.  La 
percezione  intellettuale,  presupponendo  Timmagine  co- 
mune, e questa  traendo  origine  dal  perfezionamento 
dell1  immagine  sensibile;  era  facile  il  trascorrere  a spie- 
gare l1  origine  del  concetto  in  modo,  che  dalla  facoltà 
superiore  dell1  intelletto  venisse  continuato  e compiuto 
quel  perfezionamento  dell1  immagine  sensibile,  comin- 
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ciato  dalla  fantasia  nel  formare  l'immagine  comune;  e 
noi  già  abbiamo  detto,  che  alcuni  Scolastici  più  recenti, 
col  loro  modo  di  esporre  questo  punto  di  dottrina,  po- 
tevano aver  data  ansa  ad  un  cosiffatto  errore.  Tuttavia, 
ponendo  in  non  cale  questa  loro  inesatta  esposizione , 
ed  attenendosi  alle  sentenze  precise  e chiare,  professate 
dai  grandi  maestri  della  Scuola  con  unanime  consenso; 
ognuno  consentirà,  che  quel  pensare,  donde  scaturisce, 
secondo  gli  Scolastici,  il  concetto,  è essenzialmente  di- 
verso dal  percepire  dei  sensi  e dall’  immaginare  della 
fantasia,  ed  è tutto  proprio  dello  spirito  in  opposizione 
alla  natura,  e racchiude  in  sè  tutto  quello,  che  il  Giin- 
ther  appropria  all' idea.  Infatti,  nell'essere  lo  spirito, 
quanto  al  suo  esistere  e quanto  al  suo  operare,  libero 
dalla  materia,  trovarono  gli  Scolastici  la  ragione,  perchè 
l'intelletto,  quale  facoltà  conoscitiva  tutta  propria  di 
lui,  sia  capace  di  quelle  percezioni  supreme,  che  essi 
chiamano  principii,  ed  abbia  per  oggetto  non,  come  il 
senso,  tale  o tale  altra  cosa,  ma  tutto  ciò,  che  è.  E per- 
chè l'intelletto  è capace  di  concepire,  per  mezzo  di 
quelle  supreme  percezioni,  tutto  ciò,  che  gli  viene  rap- 
presentato; esso  è pure  capace  di  separare  l'essenza 
dagli  accidenti,  e penetrare  pei  fenomeni  al  fondo  del- 
l’ essere.  Ci  si  dica  ora  che  cosa  ha  da  fare  questo  con- 
cetto degli  Scolastici  coll'  immagine  comune  compiuta, 
di  cui  parla  il  Giinther?  Non  fa  poi  bisogno  ripetere 
qui  ciò,  che  abbiamo  detto  altrove  (69),  della  diffe- 
renza, che  corre  tra  il  modo,  onde,  secondo  la  teorica 
dell'antica  Scuola,  l' intelletto  forma  i concetti,  e quel 
disegno  immaginativo  e quella  determinazione  concet- 
tuale, che,  sulle  tracce  del  Locke , ci  viene  descritta 
dal  Giinther. 
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98.  Noi  per  verità  concediamo,  che  presso  gii  Sco- 
lastici non  s'incontra  quella  distinzione  delle  percezioni 
intellettuali,  della  quale  il  Giinther  e l1  Hermes  fanno 
tanto  capitale.  Che  se  essa  fosse  fondata  nel  vero,  ed  il 
pensiero,  col  quale  comprendiamo  le  cose  nella  loro 
essenza,  fosse  di  fatto  diverso  da  quello  , col  quale 
pensiamo  l'universale,  sarebbe  certamente  grande  di- 
fetto dell'  antica  filosofia  il  non  avere  conosciuta  una 
tal  differenza.  Vediamo  pertanto  se  esiste  realmente 
una  tale  distinzione,  e se  non  piuttosto  le  cose  si  co- 
noscono dalle  loro  cause  mediante  quegli  stessi  concetti, 
che  si  formano  secondo  le  categorie;  e conseguente- 
mente se  il  concepire  V universale  non  sia  quello  stesso 
conoscere,  che  penetra  il  fondamento  della  cosa. 

Egli  è ben  vero  che,  intendendo  per  principio  reale 
l’essere  in  opposizione  ai  fenomeni,  ossia  la  sostanza, 
non  si  può  dire  che  ogni  pcnsiere,  col  quale  si  per- 
cepisce un  universale,  abbia  per  prossimo  suo  oggetto 
il  principio  reale.  Imperciocché  non  v'  ha  dubbio,  che 
piuttosto  i fenomeni  e.  le  operazioni  delle  cose  costitui- 
scono 1'  oggetto  di  molte,  anzi  della  più  grande  parte 
delle  percezioni  universali.  Che  se  è vero,  che  il  no- 
stro pensiero,  per  dare  un  sostegno  ai  fenomeni,  debba 
penetrare  fino  alla  sostanza;  forseché  per  questo  sarà 
necessario,  che  la  sostanza  sia  il  prossimo  ed  il  propria 
oggetto  di  quel  nostro  pensiero?  E quando  pensiamo  della 
sostanza  stessa,  per  arrivare  alla  cognizione  perfetta  dei 
fenomeni,  non  la  comprendiamo  forse  anch’  essa  con 
una  percezione  universale?  Noi  dunque  diciamo,  che 
eziandio . quando  pensiamo  l'universale  dei  fenomeni, 
questo  stesso  concetto  é una  cognizione  per  via  di 
cause  (per  causas);  e per  esso  ancora  gli  accidenti  si  ri- 
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feriscono  alla  sostanza;  ma  affinchè  una  tal  cognizione 
si  perfezioni,  fa  d'  uopo  che  in  questa  sostanza  mede- 
sima sia  da  noi  appreso  V universale.  Senza  ragione 
dunque  si  oppone  al  pensiero  deir  essere,  come  prin- 
cipio reale,  il  pensiero  dell'  universale;  e parimente 
senza  ragione  si  pretende,  che  soltanto  il  primo  sia  un 
conoscere  per  via  di  cause.  Ma  spieghiamoci  più  chia- 
ramente. 

Noi  percepiamo  la  figura  d’un  corpo,  p.  e.  un  cer- 
chio , per  mezzo  di  una  rappresentanza  universale  , 
quando,  prescindendo  da  ciò,  che  di  questo  o quel  cer- 
chio esistente  è proprio,  non  pensiamo  se  non  ciò,  che 
in  ogni  cerchio  si  trova.  E perchè  l' intelletto,  mentre 
r occhio  riguarda  il  cerchio  esistente  con  tutte  le  sue 
note  individuali  e contingenti,  forma  una  percezione 
ristretta  alle  sole  note  essenziali;  ne  viene,  che  per 
quanto  siano  diversi  i cerchi,  che  l'occhio  di  tratto  in 
tratto  apprende,  l' intelletto  abbia  per  tutti  una  mede- 
sima rappresentanza  ed  un  medesimo  nome.  Se  poi  ri- 
flettiamo al  contenuto  di  questa  percezione  universale, 
da  noi  formata  indeliberatamente,  troviamo  che  pen- 
sare un  cerchio  , è lo  stesso  che  pensare  una  linea, 
la  quale,  rientrando  in  sè  stessa  , disti  in  tutte  le 
sue  parti  ugualmente  da  un  medesimo  punto.  Ma 
in  questa  definizione  del  cerchio  , la  quale  non  è 
altro,  che  1'  espressione  della  percezione  universale, 
non  abbiamo  noi  forse  compreso  il  principio,  per  cui  è 
il  cerchio,  ossia  per  cui  la  linea  diventa  cerchio,  e sul 
quale  si  fondano  molte  proposizioni,  che  insegna  la 
geometria  intorno  al  cerchio?  Ora  questo  vale  per 
tutte  le  percezioni  universali,  sia  anche  che  abbiano 
per  oggetto  i soli  fenomeni  : noi  per  mezzo  di  esse 
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comprendiamo  le  leggi , che  sono  il  fondamento  di 
tutti  i fenomeni,  di  qualunque  specie  essi  siano. 

Inoltre  il  fenomeno  nel  concetto,  cioè  nella  rap- 
presentanza universale,  viene  sempre  riferito  alla  so- 
stanza. Non  possiamo  pensare  il  cerchio  o qualsiasi 
altra  figura  , senza  che  al  nostro  spirito  sia  presente 
il  pensiero  dell’  estensione  ; nè  questo  pensiero  può 
essere  da  noi  penetrato,  senza  trovare  in  esso  il  con- 
cetto della  quantità  , la  cui  percezione  non  può  se- 
pararsi da  quella  del  corpo  , come  di  sostanza  ohe 
ha  parti , delle  quali  V una  è posta  fuori  dell'  altra  ; 
E così  troviamo  1'  ultimo  principio  di  ogni  quantità, 
di  ogni  estensione  e di  ogni  figura. 

Ma  se,  in  questo  modo  procedendo,  noi  conosciamo 
i fenomeni  dalla  essenza  della  cosa,  forse  che  non  per- 
cepiamo allora  anche  Y essenza  con  percezioni  univer- 
sali nello  stesso  modo  , come  i fenomeni  ? Quando 
sotto  i fenomeni,  appresi  dai  sensi  in  un  individuo, 

' noi  pensiamo  in  questo  un  fondamento  ed  un  prin- 
cipio che  li  sostiene;  allora  percepiamo  bensì  la  cosa 
come  una  sostanza  e pensiamo  un  essere  : ma  per 
conoscere  quest'essere  e per  comprendere  da  esso  i fe- 
nomeni, dobbiamo  percepirlo  per  mezzo  di  percezione 
universale.  Per  conoscere  dalla  sostanza  i fenomeni 
necessarii  e possibili  di  tutti  i corpi,  dobbiamo  avere 
la  conoscenza  della  qualità  comune  a tutti  i corpi  ; 
ossia  dobbiamo  averci  formato  il  concetto  del  corpo. 
Per  trovare  poi  nella  sostanza  la  ragione  ed  il  prin- 
cipio , perchè  in  un  corpo  non  possono  essere  che 
tali,  e in  un  altro  tali  altri  fenomeni,  ci  fa  d'  uopo 
conoscere  le  specie  diverse  dei  corpi.  Sono  dunque 
sempre  i concetti  universali  quelli  , pei  quali  noi 
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giungiamo  alla  scienza,  cioè  alla  conoscenza  per  via 
di  cause.  Se  potessimo  arrivare  a cosiffatta  scienza  , 
senza  percezioni  universali;  dovremmo,  come  i puri 
spiriti , vedere  1'  essenza  individuale  dei  singoli  enti 
immediatamente  (n.  36).  Si  è perciò  rammentato  al 
Giinther,  che  l'idea,  in  quanto  è pensiero  dell’  essere, 
deve  necessariamente  diveltare  concetto,  ossia  diven- 
tare una  percezione  universale,  se  di  essa  voglia  farsi 
uso  nella  scienza.  Noi  al  contrario  osserviamo  che  , 
almeno  secondo  la  dottrina  di  S.  Tommaso  , 1’  idea 
non  ha  bisogno  di  diventare  concetto,  perchè  fin  da 
principio  essa  è già  concetto,  cioè  percezione  univer- 
sale. Vera  cosa  è , che  la  prima  percezione  intellet- 
tuale , come  la  percezione  sensitiva  , ha  per  oggetto 
r individuo  ; ma  ciò  , che  in  questo  essa  apprende  , 
è comune  all'  individuo  con  molti  altri.  Si  potrà  dire 
soltanto  che  questa  universalità  non  è ancora  co- 
nosciuta ; e però  sotto  questo  solo  rispetto  si  potrà 
parlare  d'un  trapasso  dall'  idea  al  concetto  (n.  69,  70). 

99.  Nonpertanto  si  potrebbe  obbiettare:  Tutto  quel 
pensare  intorno  alle  proprietà  delle  cose  in  tanto  è co- 
gnizione per  via  di  cause,  in  quanto  presuppone  il  con- 
cetto dell'  essere.  Siccome  il  pensare  sui  fenomeni  non 
avrebbe  un  oggetto  reale  , qualora  non  fossero  reali 
i fenomeni  rappresentati  dalla  percezione  sensibile  ; 
così  mancherebbe  pure  1'  obbietto  reale  al  pensiere 
dell'  essere,  qualora  sotto  i fenomeni  reali-non  Sco- 
prissimo un  essere  reale,  cioè  il  principio  reale.  Ora 
pocanzi  fu  ammesso  che  pensando  noi  dei  fenomeni 
gli  rapportiamo  sempre  all'  essere  , e che  perciò  la 
loro  conoscenza  non  diventa  mai  scienza  perfetta , 
se  non  per  la  cognizione  dell'  essere,  ossia  della  so- 
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stanza.  Quindi  affinchè  il  nostro  pensare  abbia  per 
contenuto  il  reale,  fa  di  mestieri,  che  si  fondi  sulla 
conoscenza  dell'  essere  reale,  che  è principio  e soste- 
gno dei  fenomeni.  Ora  l'essere  nella  sua  realta,  come 
non  si  apprende  per  mezzo  dei  sensi,  cosi  non  può 
apprendersi  coll'astrazione  della  ragione  (Yerstand). 
Noi  lo  apprendiamo;  ma  per  mezzo  dell' intelletto.  Im- 
perocché il  pensare  proprio  dell'intelletto,  in  opposi- 
zione a quello  della  ragione,  consiste  in  ciò,  che  tra- 
scendendo 1'  esperienza  pone  il  fondamento  nascosto 
dei  fenomeni.  La  ragione  pensa  sull'  obbietto  sensi- 
bile, per  renderselo  intelligibile;  l' intelletto,  per  com- 
prenderlo, concepisce  un  che,  non  percepito  dai  sensi; 
il  fondamento  cioè  , ossia  il  principio  reale  del  sen- 
sibile appreso.  Esso  ritrova  perciò  una  realtà  nuova 
soprassensibile,  e soltanto  quando  l'ha  trovata,  la  ra- 
gione anche  di  questa  forma  i suoi  concetti.  Cosi 
1'  Hermes. 

Questa  obbiezione  racchiude  in  sè  una  verità  di 
somma  importanza  ; vale  a dire  che  noi  per  la  sola 
cognizione  della  causa,  ossia  della  ragione  sufficiente, 
possiamo  passare  col  nostro  pensiero  dal  mondo  sen- 
sibile al  mondo  soprassensibile.  Nessuno  tuttavia  vorrà 
rivocare  in  dubbio,  che  questa  verità  sia  stata  anche 
ammessa  dagli  Scolastici.  Essi  professano  , come  un 
principio  comunissimo , che  tanto  l' esistenza , come 
la  qualità  del  soprassensibile  si  conosce  per  mezzo 
del  sensibile:  1'  esistenza,  perchè  dobbiamo  pensarlo 
come  il  principio  e la  causa  del  sensibile;  la  qualità, 
perchè  di  esso  dobbiamo  pensare  tutto  ciò  , senza 
cui  non  potrebbe  essere  siffatta  causa.  La  questione 
dunque  si  riduce  a ciò  solo  : se  cioè  per  questd  si 
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debba  ammettere  quel  doppio  ordine  di  concetti  : i 
concetti  cioè  della  ragione , ed  i concetti  deir  intel- 
letto, ossia  le  idee.  I concetti  della  ragione  , che  si 
formano  secondo  le  categorie,  ci  servirebbero,  in  sen-, 
lenza  deir  Hermes,  per  chiarirci  sopra  quello  che  ab- 
biamo percepito  coi  sensi;  i concetti  dell’ intelletto,  per 
trovare  i principii  del  percepito  e per  comprenderlo. 
Ma,  come  abbiamo  veduto,  anchd  nei  concetti  univer- 
sali si  ha  una  cognitioper  causas,  ancorché  il  loro  pros- 
simo obbietto  siano  i fenomeni.  E non  è forse  un 
soprassensibile  ciò,  che  per  mezzo  di  essi  si  conosce? 
Certamente  la  verità,  che  si  racchiude  nel  concetto, 
e si  enunzia  nella  definizione,  è l’ intelligibile  (l'ideale) 
nel  materiale  (reale),  l’ immutabile  nel  mutabile.  Essa 
non  è distinta  dalla  cosa  , come  un’  altra  realità  o 
come  il  suo  principio  fisico;  ma  essa  è il  suq  prin- 
cipio metafisico  , il  quale  possiede  una  obbiettività 
eterna,  necessaria  ed  indipendente  dall’  esistenza  della, 
cosa:  una  obbiettività,  alla  quale  corrisponde,  come 
principio  supremo,  una  realità  eterna  nella  verità  as- 
soluta eh'  è Dio.  Vedremo  più  innanzi,  che  1’  Hermes, 
nel  suo  cercar  di  continuo  la  realità,  dimentica  affatto, 
che  appunto  la  conoscenza  di  quell'  ordine  metafisico 
delle  cose,  è da  riguardarsi  qual  compito  proprio  della 
speculazione. 

100.  Intanto  non  v'ha  dubbio,  che  si  debba  anche 
conoscere  il  principio  fisico,  sia  eh'  esso  dimori  nella 
cosa  medesima,  sia  che  esista  fuori  di  quella.  Se  dun- 
que 1’  Hermes  nega,  che  il  concetto  della  causa  (della 
ragione  sufficiente  ) abbia  la  sua  origine  nell'  espe- 
rienza , e che  venga  formato , come  tutti  gli  al- 
tri concetti  , per  mezzo  dell'  astrazione  , secondo  le 
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categorie,  come  potrà  spiegarne  l’origine?  Egli  la  spiega 
pel  bisogno  della  mente  di  comprendere  come  ciò,  che 
apprende  quale  esistente  reale,  possa  essere.  Questo 
bisogno  è,  secondo  lui,  un  fatto,  che  troviamo  in  noi 
stessi,  il  quale  nondimeno  presuppone  la  conoscenza 
a priori  che  tutto  ciò,  che  è,  deve  avere  un  principio 
per  cui  è.  Siccome  dunque  il  concetto  della  causa 
nasce  in  sèguito  di  quel  bisogno  di  comprendere  ; 
V Hermes  per  necessità  viene  condotto  ad  affermare, 
che  noi  conosciamo  il  principio  della  causalità,  prima 
di  avere  il  concetto  della  causa.  I nostri  lettori  ci  di- 
spenseranno dal  dimostrare  come  una  tale  asserzione 
è piuttosto  un  assurdo  che  un  paradosso;  tuttavia  in 
altra  occasione  ritorneremo  sopra  di  cotesto  punto. 

Quanto  alla  Scolastica,  vediamo  se  per  l’astrazione, 
com’  essa  V intendeva,  si  possa  avere  il  concetto  della 
causa.  Benché  il  nostro  pensare  cominci  dalle  ap- 
parenze, o vogliamo  dire  dai  fenomeni  sensibili,  esso 
nondimeno  fino  dal  primo  suo  inizio  si  eleva  sopra 
questi  fenomeni.  Se  p.  e.  vediamo  un  globo  di  color 
rosso , noi  non  pensiamo  soltanto  la  rotondità  od  il 
color  rosso,  ma  un  rotondo  ed  un  rosso;  e perciò  alcun 
che,  un  ente,  che  è rotondo  ed  è rosso.  Così  in  ogni 
qualsiasi  prima  percezione  intellettuale  di  quello,  che 
appare  al  senso  ( lo  nota  anche  1’  Hermes)  trovasi  qual 
fondamento  il  concetto  dell’  essere,  della  realità.  Sif- 
fatto concetto  (continuano  gli  Scolastici)  ha  già  per 
suo  contenuto,  la  sostanza.  Di  vero,  benché  con  tutta 
ragione  1’  ente  si  divida  in  quello  che  è per  se , ed 
in  quello  che  è soltanto  in  un  altro , cioè  in  sostanza 
ed  accidente  ; tuttavia  di  quello,  che  non  è per  sé, 
ma  è soltanto  proprietà  o fenomeno  di  un  altro,  l’essere 
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non  si  enunzia  assolutamente  (simpliciter) , ma  solo  re- 
lativamente (secundum  quid).  Ora  quello  che  non  è 
se  non  relativamente  ciò,  che  esprime  il  concetto  od 
il  nome,  non  può  essere  il  primo,  che  venga  pensato 
per  esso  concetto.  Adunque  il  primo  concetto,  col 
quale  pensiamo  il  percepito  dai  sensi  siccome  ente, 
deve  avere  per  contenuto  la  sostanza  ; e per  questa 
ragione  dicemmo,  che  il  nostro  pensare  già  nei  suoi 
inizii  si  eleva  sopra  i fenomeni. 

Ma  forse  si  dirà:  Sia  pure,  che  il  primo  pensiero 
racchiuda  in  sè  la  sostanza;  con  questo  non  è ancora 
dimostrato  , che  noi  già  da  principio  conosciamo  la 
sostanza  come  tale  , ed  in  opposizione  ai  fenomeni, 
cioè  come  loro  sostegno  e principio.  Ora  dal  solo  es- 
sere così  conosciuta  la  sostanza,  può  somministrarci  un 
pensiero  comprensivo,  e valevole  a conoscere  pervia  di 
cause.  Benissimo!  Ma  per  conoscere  in  questo  modo  la' 
sostanza,  è egli  forse  necessario  un  pensare  totalmente 
diverso  da  quello,  che  ci  descrivono  gli  Scolastici? 
Noi  conosciamo  la  sostanza  quale  sostegno,  subbietto 
o sostrato,  osservando  il  cangiamento  dei  fenomeni. 
Siccome , per  usare  del  medesimo  esempio , noi  non 
pensiamo  la  rotondità  ed  il  colore,  quando  vediamo 
un  globo  rosso , ma  un  ente  rotondo  e rosso  ; così 
quando  cangiano  le  circostanze  ed  i fenomeni , non 
pensiamo  il  moto,  la  quiete,  i diversi  colori  e le  va- 
rie figure , ma  pensiamo  una  cosa,  un  ente,  che  OFa 
è in  moto , ora  in  quiete , ora  ha  questa  o queir  al- 
tra figura,  ora  tale  o tale  altro  colore.  Brevemente, 
il  cangiamento  dei  fenomeni  genera  in  noi  il  con- 
cetto della  mutazione;  ma  la  mutazione  non  possiamo 
concepirla,  senza  concepire  una  cosa,  che  venga  mu- 
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tata,  e la  quale  perciò  sotto  il  cangiamento  rimane  sem- 
pre la  stessa.  In  questo  modo  si  conosce  la  sostanza, 
quale  sostegno  dei  fenomeni  (1).  Inoltre,  è impossU 
, bile  percepire  intellettualmente  un1  attività , un  ope- 
rare, un  produrre  ecc.,  senza  formarsi  il  concetto  della 
causa,  del  principio.  Se  dunque  tra  le  cose,  che  per 
certa  esperienza  conosciamo,  trovasi  eziandio  l'opera- 
zione; apprendendo  questa  coll'  intellcttó,  acquistiamo 
di  necessità  il  concetto  di  causa.  Che  se  dal  concetto 
dell'essere,  e dal  concetto  del  principio  o della  causa 
si  deduce  ancora  la  tesi,  che  tutto  quello  che  è deve 
avere  una  ragione  o una  causa;  dobbiamo  non  meno 
necessariamente  giudicare,  che  in  ogni  cosa  ciò  che  vi 
è di  stabile,  e che  noi  apprendiamo  quale  sostegno 
dei  fenomeni,  sia  anche  il  principio  dei  medesimi.  E 
veramente,  sia  pure  che  una  qualità,  una  mutazione 
venga  prodotta  in  un  ente  da  un  altro  ; tuttavia  fa 
d'  uopo  che  nell’  ente  stesso  trovisi  la  ragione , per 
cui  sotto  l’ influenza  esterna  viene  in  essa  prodotta 
quella  qualità  o quella  mutazione  (n.93.) 

Vero  è,  che  la  Scuola  cantiana,  in  riguardo  a questi 
concetti  di  sostanza  e di  forze,  che  nella  sostanza  sono 
operose,  non  riconosce  altra  necessità,  che  la  derivata 
dall'  organismo  della  nostra  facoltà  intellettiva;  sicché 
rimanga  sempre  dubbia  la  realtà  dell"  obbietto  di  quel 
nostro  pensare;  e quindi  con  tutta  ragione  esige  THer- 
mes  una  teorica  della  conoscenza , che  ci  metta  in 
grado  di  opporci  ad  un  così  fatto  criticismo.  Vedremo 
a suo  luogo  se,  colla  singolare  sua  dottrina  sui  concetti 
dell' intelletto,  gli  sia  riuscito  di  combatterlo  vittorio- 
samente. E se  il  Gunther  in  tal  combattimento  crede 

(1)  S.  Thorn.  Summa  p.l.  q.  84.  a.  i.  ad  3. 
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di  avere  conseguito  grandi  vantaggi,  perchè  spiega  e 
deduce  il  concetto  di  causa  , o come  egli  parla , il 
pensiero  del  principio  , dalla  coscienza  di  se  stesso  ; 
i nostri  lettori  potranno  ben  presto  giudicare,  quanto 
la  tanto  vilipesa  Scuola  V abbia  in  ciò  preceduto  già 
da  lungo  tempo.  In  questo  luogo  non  avevamo  altro 
scopo,  che  di  vedere  se  gli  Scolastici , attesa  la  loro 
dottrina  sulla  qualità  e sull' origine  delle  percezioni 
intellettuali , non  abbiano  conosciuto  altro  modo  di 
pensare,  da  quello  in  fuori,  ebe  è attribuito  dalPHermes 
e dal  Giinther  alla  ragfone.  Ora  ci  confidiamo  di  avere 
provato,  che  quel  pregio,  il  quale,  secondo  essi,  è pro- 
prio solamente  dei  concetti  dell’ intelletto  ossia  delle 
idee,  vale  a dire  di  penetrare  fino  al  fondamento  delle 
cose  conoscendole  per  causas,  si  ritrova,  secondo  la 
teorica  degli  Scolastici,  in  tutte  e singole  le  percezioni 
intellettuali.  Ma  per  confermare  vieppiù  questa  nostra 
asserzione , ci  sia  permesso  ritornare  di  nuovo  sul 
modo,  nel  quale,  secondo  la  dottrina  scolastica,  Tcs- 
senza  viene  conosciuta  dai  fenomeni,  e questi  da  quella. 

101.  Abbiamo  già  udito  il  Suarez  affermare  con 
tutta  precisione,  differire  la  facoltà  conoscitiva  dei  sensi 
da  quella  dell1  intelletto  precipuamente  in  ciò,  che  la 
prima  si  ferma  ai  fenomeni,  c la  seconda  penetra  pei 
fenomeni  fino  all'essenza,  nascosa  sotto  di  essi.  Avendo 
poi  mostrato,  che  e per  quali  ragioni,  noi  conosciamo  la 
sostanza  soltanto  mediante  gli  accidenti,  e perciò  questi 
soli  immediatamente;  si  fa  l1  obbiezione,  insegnarsi  co- 
munemente con  Aristotile,  che  la  sostanza  non  solamente 
quanto  aU'essere,  ma  eziandio  quanto  alla  conoscenza, 
è anteriore  ai  fenomeni.  Verissimo  : risponde  il  Sua- 
rez; ma  questo  si  ha  da  intendere  della  conoscenza 
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perfetta,  e non  già  della  prima  a noi  possibile.  Nella 
conoscenza  perfetta  non  v'  è ordine  diverso  da  quello, 
che  vigorisce  nelle  cose  medesime  ; e però  in  essa 
conosciamo  le  cose  dal  principio,  per  cui  esse  sono, 
e quindi  gli  accidenti  dalla  sostanza  (1).  Ma  percioc- 
ché la  mente  umana,  nella  sua  unione  col  corpo,  non 
p conoscente  nè  dalla  sua  origine  , nè  sempre , ma 
passa  dallo  stato  di  potenza  a quello  di  atto,  ed  inoltre 
per  ciò  stesso  ha  bisogno  che  preceda  la  conoscenza 
dei  sensi;  ne  segue  che  essa  non  può  conoscere  nè  sè 
stessa,  se  non  dalla  propria  sua  attività,  nè  le  cose  fuori 
di  sè,  se  non  dai  loro  fenomeni  (2).  Osserva  però, 
chiudendo  il  suo  discorso,  il  Suarez,  che  la  cognizione 
dei  fenomeni  , pei  quali  arriviamo  alla  conoscenza 
della  sostanza , non  è in  ogni  parte  compiuta  ; anzi 
la  perfetta  cognizione  degli  accidenti  dipende  dalla 
conoscenza  del  principio,  dal  quale  derivano.  Quando 
dunque  per  via  di  analisi  e per  una , a così  dire , 
preparatoria  cognizione  dei  fenomeni , noi  abbiamo 
trovata  l'essenza,  e perfettamente  conosciuta  ogni  sua 
parte,  possiamo  poi  per  via  di  sintesi  da  essa  cono- 
scere gli  accidenti  ; e questa  conoscenza  è la  per- 
fetta (3). 

r 

(1)  Substantia,  iuxta  Aristotelem  (1.  7.  Mctaph.  c.  1.  text.  4.)  est 
prior  cognitione  accidenti  ....  Respondenduin,  1°  substantiam  se- 
cundum  se  esse  priorem  cognitione , non  tamen  quoad  nos;  1°  di- 
stincta  et  quidditativa  cognitione  substantiam  esse  priorem  accidente, 
cum  hoc  ab  illa  pendeat  in  essendo  et  cognoscendo  perfecte.  Cogni- 
tione vero  confusa  et  imperfecta  accidens  prius  esse  cognitione,  quia 
primum  est,  quod  sensibus  obiicitur.  De  anima  l.  4.  c.  4. 

(i)  lbid.  c.  B.  Cf.  S.  Tbom.  S.  p.  1.  q.  8B.  a.  5.  q.  87.  a.  1.  De 
verit.  q.  io.  a.  8. 

(3)  Oportet  autem  observare , utilitatem  liane  cognitionis  acci- 
,ientium  ad  rerum  quidditates  assequendas,  in  principio  tantum  ha. 
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.Ma  sentiamo  ancora  S.  Tommaso  sulla  percezione 
dei  fenomeni  per  mezzo  dell’essenza.  Gli  accidenti, 
ci  disse  egli  di  sopra,  non  hanno  l’essere  per  sè,  ma 
sono  in  un  altro;  e benché  siano  talvolta  inseparabili 
dalla  sostanza,  sono  tuttavia  determinazioni  della  so- 
stanza, estranee  alla  sua  essenza.  Non  avendo  perciò 
gli  accidenti,  che  un  essere  relativo;  non  si  può,  se 
non  in  senso  relativo,  attribuire  loro  un’essenza.  Quindi 
segue  , che  neppure  si  conoscano  nè  comprendano 
senza  la  sostanza.  Difatti  siccome  concepiamo  l’acci- 
dente in  generale  come  alcun  che,  non  esistente  per 
sè,  ma  in  un  altro;  così  dobbiamo  determinare  i su- 
premi generi  del  medesimo,  secondo  il  modo  diverso, 
onde  esso  inerisce  in  quest’  altro;  e perciò  secondo  la 
relazione,  che  ha  colla  sostanza.  La  differenza  poi,  che 
determina  la  specie  degli  accidenti,  si  desume  dalla 
diversità  dei  principii  che  gli  cagionano  , *e  perciò 
dal  soggetto.  Per  la  qual  cosa  non  si  può  conoscere 
nè  il  genere  degli  accidenti,  senza  la  relazione  alla 
sostanza,  nè  la  specie,  senza  le  interne  qualità  della 
sostanza  stessa.  Egli  è ben  vero,  che  spesse  volte  noi 
spieghiamo  la  differenza  specifica  piuttosto  dagli  ef- 
fetti degli  accidenti,  come  quando  distinguiamo  i co- 
lori, secondo  l’impressione  che  fanno  sulla  vista.  Ma 
questa  conoscenza  è imperfetta  ; quantunque  spesso 

bere  locum  ; quando  scilicet  via  inquisitionis  proceditur , ideoque 
non  requiri  integram  exactamque  ipso  rum  accidentium  cognitionem: 
talis  namque  cognitio  magna  ex  parte  pendet  ex  cognitione  subiecti 
et  principii,  a quo  dimanant.  Requiritur  ergo  solum  aliqualis  cognitio 
accidentium , per  quam  paretur  via  ad  habendam  perfectam  cogni- 
tionem quidditatis  substantialis,  ex  qua  rursus  a priori  procedendo 
perfectius  cognoscuntur  passiones  ipsae  ac  de  essentia  ipsa  demon* 
stratur.  I.  c. 
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dobbiamo  contentarcene,  perchè  ignoriamo  i principii 
degli  accidenti.  Il  perfetto  concetto  tuttavia  distingue 
gli  accidenti,  secondo  i loro  principii  ; così  p.  e.  i 
colori , secondo  la  quantità  della  luce  , che  i corpi 
sono  capaci  di  riverberare  (1). 

Tanto  lungi  adunque  erano  gli  Scolastici,  dove  si 
tratta  di  determinare  l'essenza  delle  cose,  dal  conten- 
tarsi di  un  concetto,  il  quale  rappresentasse  soltanto  il 
comune  dei  fenomeni  ; che  essi  non  credevano  anzi 
avere  un  vero  concetto  dei  fenomeni  medesimi,  se  non 
quando  gli  avessero  conosciuti  dai  principii  nascosti 
nell'essenza.  Del  resto  la  stessa  dottrina  si  trova  pure, 
benché  con  molte  brevità  in  Aristotele.  Almeno  gli 
Scolastici  lo  intendevano  in  questo  modo  là,  dove  egli 
per  provare  che  la  sostanza,  anche  nella  conoscenza, 
è anteriore  agli  accidenti  , dice  che  , per  conoscere 
perfettamente  una  cosa , bisogna  conoscere  piuttosto 
ciò  che  essa  è,  che  non  quale  c quanta  è (2). 


(1)  Oportet,  ut  primum  genus  (accidentium)  sumatur  ex  ipso 
modo  essendi , secundum  quod  ens  diversimode  prius  et  posterius 
de  decera  generibus  praedicatur;  sicut  dicitur  quantitas  ex  eo  quod 

est  mensura  substantiae Differentiae  vero  in  eis  sumuntur  ex 

diversitate  principiorum,  ex  quibus  causantur:  et  quia  propriae  pas- 
siones  ex  propriis  principiis  subiecti  causantur;  ideo  subiectum  poni- 
tur  in  definitione  eorura  loco  differentiae,  si  in  abstracto  definian- 
tur ....  Sed  quia  propria  principia  accidentium  non  semper  sunt 
manifesta,  ideo  quandoque  sumimus  differentias  accidentium  ex  eo~ 
rum  effectibus,  sicut  congregativum  et  disgregativum  visus  dicuntur 
differentiae  coloris,  quae  causantur  ex  abundantia  et  paucitate  lucis, 
ex  qua  diversae  species  coloris  causantur.  De  ente  et  ess.  c.  7. 

(2)  Ka<  sìSévai  tot  oio/xsSa  exaarov  [jlccXkttu,  orav  ri  strriy 
*©  av3g«7ro$  yvùfxsy  vj  rò  nGf),  fxtxWov  yj  rò  iroiòv  yj  rò  irov. 

Il  Mauro  spiega  questo  testo  così  : lllud  est  prius  cognitione, 
per  quod  magis  res  scitur;  sed  res  magis  scitur  cognoscendo  quid  est , 
quara  cognoscendo,  qualis  aut  quanta  sit;  immo  ipsa  accidentia  tum 
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CAPO  VI. 

DELLA  CONOSCENZA  DI  NOI  STESSI 

* 

a 

Avendo  trovata  presso  gli  Scolastici  una  chiara  e 
precisa  conoscenza  di  quel  modo  di  pensare  , che 
THermes  chiama  il  pensare  dell’intelletto,  ed  il  Giinther 
il  pensare  proprio  dello  spirito;  passiamo  ora  a trattare 
la  quistione  se  essi  abbiano  altresì  ravvisato  questo 
pensare  nella  conoscenza,  che  l'uomo  ha  di  se  stesso; 
e se  perciò  abbiano  anche  riconosciuto  l' importanza 
della  coscienza  di  se,  riguardo  a qualunque  altra  co- 
gnizione. Imperciocché  credesi  essere  questa  la  grande 
scoperta,  fotta  dal  Cartesio,  e condotta  alla  perfezione 
dal  Giinther.  Ora,  avendo  già  esposta  la  dottrina  del 
Giinther  sopra  questo  particolare,  volgiamoci,  senza 
più,  a ciò  che  ne  insegnarono  gli  Scolastici. 

I. 

Come  l’anima  umana  conosce  sè  stessa . 

102.  Gli  Scolastici  insegnano  comunemente,  che 
l'anima  nostra  conosce  sè  stessa,  soltanto  per  mezzo 
delle  sue  operazioni,  e non  già  perchè  vegga  od  in- 
tuisca la  propria  essenza.  Ed  in  vero,  affinchè  essa  in- 
tuisca la  propria  essenza  in  sè  stessa,  questa  dovrebbe 
essere  per  V intelletto  non  solamente  ciò,  che  egli  co- 

niagis  scimus,  cum  magis  penetramus  substantiara,  cuius  sunt;  ergo 
substantia  est  prior  cognitione,  quam  accidentia.  Ratio  a priori  est  i 
quia  sicut  accidentia  consistunt  in  hoc,  ut  sint  entis  entia;  sic  eorum 
cognitio  perticitur  per  hoc,  ut  sit  cognitio  substantiae.  Comment.  in 
opera  Arisi.  Metaph.  I.  7.  (al.  6.)  c.  1. 
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nosco,  ma  ancora  ciò,  per  mezzo  di  cui  conosce,  ossia 
dovrebbe  essere  come  la  forma  o specie  intelligibile.  Ma 
se  fosse  così,  Tanima  in  primo  luogo  non  potrebbe  mai 
cessare  d' intuire  sè  stessa.  Di  fatto  la  ragione,  perchè 
noi  non  conosciamo  di  continuo  una  cosa,  che  possiamo 
conoscere,  è questa  sola,  che  la  specie  o 1’  immagine  in- 
tellettuale di  quella  non  è sempre  presente  airintelletto, 
il  quale  ha  soltanto  la  potenza  di  riprodurla  quando 
vogliamo.  Ora  essendo  l’essenza  dell'anima  in  tutta 
la  sua  attualità,  sempre  unita  all’ intelletto,  questo  do- 
vrebbe di  continuo  vederla , se  essa  per  sè  stessa  si 
manifestasse  a lui.  Alcuni  degli  antichi  e moderni 
Platonici  ammettono  questa  conseguenza;  e,  per  Spie- 
gare la  esperienza  che  si  ha  del  contrario,  affermano, 
che  noi  non  siamo  consapevoli  della  continua  visione 
della  nostra  anima,  appunto  perchè  è continua.  L'as- 
suefazione fa  sì,  che  non  vi  facciamo  attenzione  : ri- 
sposta , la  quale  dal  Suarez  si  paragona  a quel— 
l’altra  dei  Pittagorici,  i quali  dicevano,  che  noi  non 
sentiamo  l’armonia  delle  sfere,  perchè  siamo  abituati 
a sentirla.  Ed  egli  ha  pienamente  ragione  ; tanto  più, 
che  la  conoscenza,  la  quale  noi  avremmo  di  noi  per 
P essenza  stessa  dell’anima  nostra,  non  sarebbe  la  sem- 
plice coscienza  della  nostra  esistenza,  ma  una  visione 
chiara  e perfetta  della  natura  spirituale.  Perocché  ciò, 
che  si  manifesta  all'  intelletto  per  sè  stesso , e non 
per  mezzo  dei  suoi  fenomeni  ed  effetti , si  manifesta 
a lui  tale  quale  è.  E siccome  l' intelletto  necessa- 
riamente conosce  tutto  ciò , che  si  racchiude  nel- 
l’ immagine  intellettuale  in  lui  generata;  così  dovrebbe 
vedere  l’ essenza  dell’  anima  con  tutto  quello  che  essa 
racchiude,  se  questa  essenza  fosse,  come  specie  od  im- 
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magine  intellettuale,  la  causa  determinante  o formale 
deiratto  conoscitivo  (1). 

Che  se  si  volesse  opporre,  che  il  corpo  impedisce 
anima  dal  conoscere  sè  stessa  con  tale  chiarezza , 
noi  risponderemmo  primamente , che  qui  non  cer- 
casi quale  conoscenza  di  sè  stessa  avrebbe  l’ anima, 
se  non  fosse  unita  al  corpo;  ma  quale  ha  nelle  condi- 
zioni della  sua  vita  presente.  Essendo  poi  essa  di  na- 
tura sua  ordinata  all’  unione  col  corpo , dovrà  pure 
esserle  naturale  quella  conoscenza  di  sè  stessa,  di  cui 
è capace  in  siffatta  unione.  Faremmo  perciò  meglio 
a spiegare  con  S.  Tommaso  1'  imperfezione  della  co- 
noscenza, che  ha  V anima  di  sè  stessa,  appunto  dalla  , 
condizione,  che  da  quell' ordinamento  si  presuppone. 
Perchè  l'anima  nostra,  conforme  a questa  sua  desti-  * 
nazione , non  è intelletto  secondo  tutta  la  sua  es- 
senza , ma  possiede  insieme  coll'  intelletto  anche  le 
potenze  sensitive;  nulla  vieta,  che  essa  possa  operare 
per  mezzo  di  queste  ultime  , mentre  che  la  potenza 
intellettuale  rimane  tuttavia  inoperosa.  S'egli  conviene 
alla  natura  dell' uomo,  che  le  potenze  inferiori  si  svol- 
gano più  presto,  che  le  superiori,  l’ordine  delle  cose 
non  esige  meno,  che  quelle  servano  a queste.  Appunto 
in  ciò  abbiamo  trovato  la  ragione,  per  la  quale  la  prima 
operazione  dell’  intelletto  è la  percezione  dell'intelligi- 
bile nelle  cose  materiali.  E da  ciò  seguita  altresì,  che 
tutte  le  altre  cose,  che  conosciamo,  non  possiamo  co- 
noscerle, se  non  per  mezzo  di  rappresentanze  deriva- 
teci dalle  cose  sensibili,  e perciò  astratte  ed  universali. 
Ora  egli  è impossibile  che  un  principio  intellettuale, 
il  quale  originalmente  è solo  in  potenza,  il  cui  primo 
(1)  Suarez,  De  anima  I.{4.  c.  5. 
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atto  è la  percezione  di  cosa  distinta  da  se , ed  il  quale 
per  giunta  nella  sua  conoscenza  è dipendente  dai  sensi; 
egli  è impossibile  , diciamo,  che  un  siffatto  principio 
intellettuale  conosca  se  stesso  per  mezzo  della  propria 
sua  immateriale  essenza.  Imperocché,  per  conoscere 
se  stesso  in  questo  modo,  dovrebb'  essere  determinato 
da  questa  sua  essenza  all’atto, * e perciò  dovrebbe  essere 
in  atto  fin  dalla  prima  sua  origine.  Di  più,  perchè  ciò, 
che  si  conosce  primieramente  e per  sè,  è ancora  1’  og- 
getto proprio , secondo  il  quale  V intelletto  conosce 
tutte  le  altre  cose  ; dovremmo  conoscere  non  già  lo 
spirituale  a maniera  del  sensibile,  ma  tutto  per  rappre- 
sentanze puramente  spirituali.  L’anima  umana  dun- 
que, il  cui  intelletto  è originalmente  in  istato  di  po- 
tenza soltanto , e da  questo  passa  all’  atto  per  mezzo 
delle  percezioni  sensibili , non  può  essere  manifesta  a 
sè  stessa  per  la  propria  sua  essenza , ma  soltanto  in 
seguito  di  questi  suoi  atti  (1). 

103.  Ma  perchè  dunque,  ciononostante,  leggiamo 
presso  gli  Scolastici , e segnatamente  presso  S.  Tom- 
maso, che  f anima  umana,  conosce  sè  medesima  per 
la  sua  presenza,  od  anche  per  la  sua  essenza?  Per  iscio- 
gliere  questa  contraddizione  apparente,  dobbiamo  in 
primo  luogo,  col  medesimo  S.  Dottore,  distinguere  la 
pura  percezione  del  nostro  essere  concreto  ed  indivi- 
duale, dalla  conoscenza  della  nostra  natura,  cioè  della 
qualità  del  nostro  essere;  ossia  la  coscienza  di  noi  stessi 
dalla  conoscenza  di  noi  stessi  ; e poi  rammentarci  quel 
che  insegnano  gli  Scolastici , intorno  alla  conoscenza 
abituale  ed  attuale.  Per  conoscenza  abituale  essi  inten- 
devano quella  disposizione  dell’ intelletto,  per  la  quale 

(1)  Summa  p.  1.  q.  87.  a.  1. 
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esso  è in  istato  di  (ormare,  ogni  qual  volta  il  voglia, 
certe  rappresentanze;  intendevano  cioè  i concetti  quie- 
scenti nel  nostro  spirito,  da  loro  denominati  species 
impressa s.  Se  dunque  essi  dicono,  che  V anima  si  co- 
nosce per  la  sua  essenza,  parlano  soltanto  della  per- 
cezione del  proprio  essere  individuale,  della  coscienza; 
ed  anco  riguardo  a ciò  non  intendono  altro,  se  non  che 
l'anima,  per  essere  attualmente  conscia  di  se  stessa, 
non  ha  bisogno  di  una  forma  conoscitiva  (species), 
la  quale  in  essa  sia  a guisa  di  un  abito.  Pertanto  il 
conoscere  I'  anima  se  stessa  per  la  sua  essenza  o per 
la  sua  presenza,  non  vuol  dire  che  essa  conosce  la  sua 
essenza  immediatamente , e non  già  per  mezzo  delle 
sue  operazioni  ; ma  vuol  dire  che , per  percepire  il 
proprio  suo  essere  per  mezzo  della  sua  attività,  essa 
non  ha  bisogno  di  una  specie  intelligibile  , formata 
dall'astrazione,  ma  che  a ciò  basta,  che  la  sua  essenza 
sia  presente  nel  suo  atio. 

Che  se  altri  intorno  a ciò  avesse  parlato  in  modo 
ambiguo  ed  oscuro,  la  sentenza  di  S.  Tommaso  non 
può  restare  per  questo  in  alcun  modo  dubbiosa.  Trat- 
tando più  ampiamente  della  presente  materia , egli 
esprime  la  questione  da  sciogliersi  in  questo  modo: 
« Se  la  mente  conosce  se  stessa  per  la  sua  essenza,  o 
per  mezzo  di  qualche  specie  (l).»Per  rispondere,  di- 
chiara, che  a\Y  attuale  coscienza  di  sè  stessa  non  per- 
viene la  mente,  se  non  per  la  coscienza  de'  suoi  atti; 
giacche  per  ciò  solo  sappiamo  di  avere  un'anima, 
di  vivere  e di  essere,  perchè  sappiamo  di  sentire,  di 
pensare,  e di  esercitare  altri  atti  vitali.  Se  si  domanda 

(1)  Utrum  mens  se  ipsam  per  essentiam  cognoscat  vel  per 
aliquam  speciem.  De  verit.  q . 10.  de  mente , a . 8. 
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poi  della  coscienza  abituale , o di  <yò,  che  inette  V ani- 
ma in  istato  di  passare  all’  attuale  coscienza , si  può 
dire  che  essa  conosce  se  stessa  per  la  sua  essenza.  E 
veramente , affinchè  per  mezzo  dei  suoi  atti  T anima 
diventi  conscia  di  se  stessa,  basta  che  essa  stessa,  cioè 
la  sua  essenza,  sia  presente  nel  suo  atto.  Non  ha  bi- 
sogno d’ una  forma  conoscitiva,  d'una  specie;  perchè 
questa  si  richiede  affinchè  V oggetto,  il  quale  non  può 
essere  fisicamente  nel  conoscente,  sia  in  lui  presente 
in  modo  ideale.  Ma  la  sua  essenza  è presente  all'anima 
quanto  all’ essere  suo  fisico.  Siccome  dunque  acciocché 
l'anima  conosca  i suoi  atti,  non  è altro  necessario , se 
non  che  essa  sia  un  principio  capace  di  essere  conscio 
di  quanto  avviefie  in  lui;  così,  acciocché  per  mezzo 
dei  suoi  atti  l1  anima  divenga  conscia  del  suo  essere, 
non  si  richiede  altro,  se  non  che  ella  sia  un  principio 
capace  di  percepire,  non  solamente  i fenomeni  , ma 
eziandio  l'essenza  e l'essere  stesso  delle  cose;  giacché, 
nel  nostro  caso,  l’ essere , che  deve  venire  percepito, 
è presente  nell’atto  come  la  cagione  ed  il  principio, 
dal  quale  l'atto  stesso  procede  (1). 


(1)  Quantum  igitur  pertinet  ad  primam  cognitionem  ( qua  co* 
gnoscitur,  an  sit  anima),  distinguendum  est;  quia  cognoscere  aliquid 
est  habitus  et  actus.  Quantum  igitur  ad  aclualem  cognitionem,  qua 
aliquis  considerat  se  in  actu  animam  habere,  sic  dico,  quod  anima 
cognoscitur  per  actus  silos.  In  hoc  enim  aliquis  percipit,  se  ani- 
mam habere  et  vivere  et  esse,  quod  percipit  se  sentire  et  intelli- 
gere  et  alia  huiusmodi  vitae  opera  exercere.  Unde  dicit  Philoso- 
phos  (in  1.9.  Ethic.c. 9 ):  scntimus  autem , quod  sentimus,  et  in* 
telligimus  quod  intellìgimus ; et  quia  hoc  sentimus,  intelligimus 
quod  sumus ....  Sed  quantum  ad  cognitionem  habitualem,  sic  dico, 
quod  anima  per  essentiam  suam  se  videt,  i.  e.  ex  hoc  ipso,  quod 
essentla  sua  sibi  est  praesens,  est  potens  exire  in  actum  cognitio- 
nis  suis  ipsius;  sicut  aliquis  ex  hoc,  quod  habet  alicuius  scientiae 
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In  altra  occasione  osserva  S. Tommaso,  che  i filo- 
sofi c nominatamente  Aristotele  usano  qualche  volta 
della  parola  habitus  in  un  senso  più  ampio;  designando 
con  essa  la  disposizione  , per  la  quale  un  principio 
è assolutamente  capace  di  operare,  cioè  prescinden- 
dosi se  l’abbia  per  la  propria  sua  essenza,  ovveramente. 
l’acquisti  per  una  qualità  a lui  non  essenziale.  E con 
ragione  ; giacche  la  parola  habitus  esprime  una  certa 
abitudine  del  principio,  la  quale  esso  può  avere  per 
la  stessa  sua  essenza.  In  questo  senso  si  può  dire,  che 
F abituale  coscienza  di  se  stesso  sia  innata  all’  uomo  ; 
mercecchò  egli  la  possiede,  non  già,  come  l’abituale 
. conoscenza  delle  cose  , per  mezzo  delle  loro  specie 
astratte , ma  per  I’  essenza  dell’  anima  sua , la  quale 
certamente  gli  è innata  (1). 

104.  Tutt’ altrimenti  va  la  bisogna,  allorché  non  si 
tratta  della  semplice  percezione  del  nostro  essere,  ma 
della  cognizione  della  qualità  di  quest’  essere  stesso. 
Per  conoscere  non  solamente  che  siamo , ma  anche 
quello  che  siamo,  non  basta  che  la  nostra  essenza  ci 
sia  presente  in  quella  attività , di  cui  siamo  conscii. 

liabitum,  ex  ipsa  praesentia  habitus  est  potens  perciperc  illa,  quae 
subsunt  illi  habitui.  Ad  hoc  autem,  quod  percipiat  anima,  se  esse 
et  quid  in  se  ipsa  agatur  attendat,  non  requiritur  aliquis  habitus, 
sed  ad  hoc  sufficit  sola  esscntia  animac,  quae  menti  est  praesens; 
ex  ea  enim  actus  progrediuntar , in  quibus  actualiler  ipsa  per - 
Cipitur.  De  verit.  q.  10.  a.  8. 

(l)  Intellectus  noster  nihil  actu  potest  intelligere,  antequam  a 
phantasmatibus  abstrahat  ; nec  etiarn  potest  habere  habitualem  noti* 
tiam  aliorum  a se,  quae  scilicet  in  ipso  non  sunt,  ante  abstract ionem 
praedictam,  eo  quod  species  aliorum  intelligibilium  non  sunt  ei 
innatae  : sed  essentia  sua  sibi  innata  est , ut  non  eam  necesse 
habeat  a phantasmatibus  acquirere....  Et  ideo  mens  antequam  a 
phantasmatibus  abstrahat,  sui  notitiam  habitualem  habet,  qua  possiti 
percipere  se  esse.  Ibid.  ad  1.  ' 
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Egli  è ben  vero , che  nella  coscienza  di  noi  stessi , 
originata  da  questa  presenza,  noi  distinguiamo  il  no- 
stro essere  dal  nostro  pensare.  Anzi  la  coscienza  di 
noi  stessi  non  nasce,  se  non  per  questa  distinzione  : 
giacche  non  possiamo  percepire  un  pensiero  come 
nostro , senza  opporre  V esser  nostro  al  pensare  no- 
stro ; tanto  che  dicendo  : io  penso , ognuno  riferisce  il 
pensiero , che  percepisce , a se  medesimo , come  a 
subbietto  ed  a principio  di  esso  pensiero.  Ma  sicco- 
me conosciamo  questo  subbietto  o principio  soltanto 
per  mezzo  degli  atti,  che  in  lui  e da  lui  sorgono;  così 
non  possiamo  dedurre  le  sue  qualità,  se  non  dalie 
qualità  dei  suoi  atti.  E queste  come  le  conosciamo? 
Non  già  per  mezzo  della  semplice  coscienza;  giacche, 
per  quanto  immediata  ella  sia,  col  mezzo  di  essa  non 
abbiamo  altro , che  una  percezione  intellettuale  dei- 
resistenza  del  nostro  pensare,  e non  già  della  natura  e 
della  qualità  del  medesimo.  Nella  coscienza  troviamo  il 
nostro  pensare  insieme  col  suo  contenuto,  e con  tutte 
le  accidentalità  dell'apparenza  d' una  esistenza  con- 
creta. Per  conoscere  l'anzidetta  qualità,  dobbiamo  pri- 
ma separare  l'atto  dal  suo  contenuto,  ossia  il  pensiero 
dal  pensato,  e poscia  svestirlo  anche  di  tutto  ciò,  che  in 
esso  è accidentale.  Soltanto  dopo  averlo  appreso  me- 
diante questa  astrazione,  possiamo  conoscere  dall' una 
parte  la  sua  diversità  dalla  conoscenza  sensibile,  e dal- 
1'  altra  la  sua  dipendenza  dalla  medesima  ; e per  mezzo 
di  ciò  la  sua  natura.  Ciò  che  vale  dei  nostro  pensare, 
vale  anche  del  nostro  vòlere.  Noi  siamo  conscii  im- 
mediatamente della  sua  esistenza  ; ma  la  sua  natura 
non  ci  si  palesa,  se  non  in  virtù  d’una  considera- 
zione astraente  e comparativa.  Dopo  poi  trovata  e co- 
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nosciuta  la  proprietà  del  pensare  e del  volere  umano, 
ci  si  apre  la  strada  a quella  conoscenza  dell'  essenza 
umana,  la  quale  ci  è possibile.  Imperciocché  aven- 
dola appresa  come  un  soggetto , dal  quale  procede 
un  tale  pensare  ed  un  tale  volere  , ne  deduciamo  e 
la  sua  immaterialità,  e la  sostanziale  sua  unione  col 
corpo , e tutte  le  altre  verità  necessariamente  colle- 
gate  con  queste.  Ecco  perche  S.  Tommaso  dice,  che 
F anima  nostra  conosce  che  ò , per  ciò  solo  che  ò 
presente  a se  stessa  nella  sua  attività  ; ma  per  cono- 
scere quello  che  essa  e , deve  fare  delle  accurate  e 
sottili  investigazioni.  11  che  dal  medesimo  S.  Tom- 
maò  si  dimostra  eziandio  per  la  esperienza.  Di  fatto, 
se  F anima  per  la  sua  presenza  sola  conoscesse  non 
solamente  che  ò,  ma  anche  quello  clic  è;  allora  que- 
sta conoscenza  sarebbe  egualmente  facile , chiara  e 
certa  come  quella.  Di  fermo,  nessuno  ha  mai  dubi- 
tato, nò  potrà  dubitare  ch’egli  sia,  viva,  pensi  e vo- 
glia ; ma  quale  sia  la  natura  del  principio  che  in  noi 
è,  vive,  pensa  e vuole,  non  possiamo  saperlo,  se  non 
con  lunghe  e laboriose  speculazioni , nelle  quali  cor- 
riamo rischio  di  cadere  in  molti  dubbii  ed  in  molti  er- 
rori (1).  La  ragione  di  tutto  questo  ò,  che  l’intelletto 
nostro,  benché  in  opposizione  col  senso  abbia  per  ob- 
bietto  suo  proprio  V essenza  delle  cose , e non  già  i 
semplici  loro  fenomeni  ; tuttavia  non  conosce  siffatta 

(1)  Ad  primam  cognitionem  de  mente  habendam  sufficit  ipsa 
mentis  praesentia,  quae  est  principium  actus,  ex  quo  mens  percipit 
seipsam.  Et  ideo  dicitur  se  cognosccre  per  suam  praesentiam.  Sed 
ad  secundam  cognitionem  de  mente  habendam,  non  sufficit  eius 
praesentia;  sed  requiritur  diligens  et  subtilis  inquisitio  : unde  et 
multi  naturam  animae  ignorant  et  multi  etiam  circa  naturam  ani*, 
mae  erraverunt.  Summa  p.  1.  q.  87.  a.  1 , cf.dc  verit.  U c. 
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essenza  immediatamente , ma  solo  per  mezzo  dei  fe- 
nomeni. Quindi  avviene  che  l'intelletto  conosce  la 
quiddità  o l'essenza  delle  cose,  soltanto  per  mezzo  di 
rappresentanze  astratte  ed  universali  ; e però  non  può 
conoscere,  se  non  connettendo  e paragonando  questi 
concetti  stessi  nei  giudizii  e nei  raziocinii , cioè  di- 
scorrendo. ( n.  36  ). 

II. 

Di  ciò  che  abilita  l'anima  a conoscere  sè  stessa. 

* 105.  Si  reputa  da  mólti  a grande  merito  del  Car- 

tesio l'avere  scoperto,  che  nell'uomo  la  coscienza  di 
sè  stesso  non  è frutto  di  un'  argomentazione  logica, 
ma  sì  di  una  semplice  visione  mentale.  E pure  i no- 
stri lettori  si  saranno  accorti,  che  questo  già  è con- 
tenuto nella  dottrina  di  S.  Tommaso,  da  noi  riferita. 
Se  l'anima  per  conoscere  sè  stessa  dalla  sua  attività, 
non  ha  bisogno  di  formare  un  concetto  astratto  ed 
universale;  molto  meno  avrà  bisogno  dell'argomen- 
tazione, la  quale  non  ha  luogo,  se  non  col  subordinare 
il  particolare  all’  universale.  Se  non  che,  allorquando 
noi  più  sopra,  spiegando  il  pensiero  di  S.  Tommaso, 
dicemmo  che  1'  anima  può  conoscere  sè  stessa  dalla 
propria  sua  attività,  nella  quale  si  trova  presente  come 
suo  principio,  perchè  essa  è un  principio  capace  di 
percepire  non  solamente  i fenomeni,  ma  anche  l'essere 
e l4 essenza;  dicendo  noi  queste  cose,  forsechè  abbiamo 
voluto  togliere  in  prestanza  dalla  filosofia  cartesiana 
il  suo  principio  fondamentale , affine  di  nascondere 
con  esso  un  lato  difettivo  della  Scolastica  ? Ovvero 
ha  anche  la  Scolastica  conosciuto  la  connessione  della 
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coscienza  di  se  colla  natura  spirituale  dclfanima  no- 
stra , e quindi  anche  V importanza  che  essa  ha  per 
tutta  la  scienza?  Vediamolo. 

Ciò,  che  discute  distesamente  S.  Agostino  (1),  co- 
stumavano ancora  gli  Scolastici  di  provare  con  accura- 
tezza, che  nelle  creature  dotate  del  solo  senso  si  trova 
una  certa  conoscenza  del  proprio  loro  conoscere,  per- 
cependo esse  non  solamente  gli  obbietti,  ma  pur  anche 
la  propria  'percezione . Peraltro  i medesimi  Scolastici 
notavano,  che  questa  percezione,  che  il  senso  ha  della 
propria  attività,  non  è un  atto  conoscitivo  veramente 
distinto  dalla  percezione  deiroggetto,  sicché  al  senso  si‘ 
possa  attribuire  la  riflessione  propriamente  detta  (2). 
Imperocché  se  il  senso  non  solamente  sperimentasse 
il  suo  atto  per  l'atto  stesso,  ma  lo  potesse  contemplare 
come  un  altro  oggetto,  conoscerebbe  anche  sé  stesso 
come  principio  del  suo  percepire  , e sarebbe  perciò 
capace  di  scienza  c di  certezza.  Ora  soltanto  la  sostanza 
spirituale  conosce  per  mezzo  dei  suoi  atti  la  sua  es- 
senza ; e quindi  è,  che  essa  sola  può  giudicare  della 
sua  conoscenza  ed  acquistarne  certezza.  E questa  una 
prerogativa  delle  creature  più  perfette,  le  quali  nelle 
loro  operazioni  escono  in  qualche  modo  fuori  di  loro 
(si* esternano  dice  la  moderna  filosofia);  ma  nello  stesso 
tempo  si  rigirano  perfettamente  in  loro  medesime,  fino 

(1)  De  lib.  arbitrio  ì.  f . c.  4. 

(2)  Notandttm  est , -quod  actns  cognoscendi  dtiplicltnr  potest 
cognosci;  uno  modo  proprie  tanquam  obiectum  aiterius  actns,  co- 
gnoscendo  vjdelicet  ipsain  cognilionem:  alio  modo  minus  proprie 
dici  potest  cognosci  actus  quasi  in  actu  exercito,  non  per  alium 
actum,  sed  per  semetipsum.  Snnrez  de  anima  l.Z.c.M.cf.  S. Thotn. 
infra  n.  106.  Caprcol.in  L 3.  disi.  44.  q.  1.  Scoi.  4.  Disi . 45.  q.  3. 
Toledo  n.  3.  de  an.  c.  2.  q . 3. 
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alla  loro  essenza  (cioè  s internano  ) . Lo  forze  della' 
natura  prive  di  sentimento  non  si  ripiegano  per  nes- 
sun modo  in  loro  medesime,  perchè  in  nessun  modo 
conoscono  la  loro  attività.  Le  creature  dotate  solamente 
del  senso,  cominciano  a ritornare  in  se,  percependo 
la  loro  attività  ; ma  esse  si  fermano  per  dire  cosi  a 
mezza  strada , perchè  la  conoscenza , di  cui  hanno 
apprensione,  dimora  in  mezzo  tra  il  conosciuto  cd  il 
conoscente.  Ma  le  sostanze  spirituali  compiscono  quel 
ritorno,  conoscendo  non  solamente  la  loro  attività,  ma 
anche  l’essenza,  dalla  quale  questa  procede.  Perciò  si 
legge  nel  Libro  delle  Cause , che  ogni  ente,  il  quale 
conosce  la  sua  essenza,  ritorna  perfettamente  alla  sua 
essenza  (1). 

106.  Ma  in  che  consiste  questa  perfezione  delle 
sostanze  spirituali,  in  virtù  di  cui  esse  sono  capaci  di 

fi)  Quamvis  scnsus  cognoscat  se  sentire,  non  tamen  cognoscit 
naturam  suam,  et  per  consequens  nec  naturata  sui  actus  net*  prò- 
portionem  eius  ad  res,  et  ita  nec  veritatem  eius.  Cuius  ratio  est,  quia 
‘ illa,  quae  suut  pel-fedissima  in  ealibns,  ut  substantiae  intellecluales, 
redeunt  ad  essentiam  suam  reditione  completa.  In  hoc  enim,  quod 
cognoscunt  aliquid  extra  se  positum,  quodammodo  extra  se  pro- 
cedimi; secundum  vero  quod  cognoscunt  se  cognoscere,  iam  ad 
se  redire  incipiunt,  quia  actus  cognitionis  est  medius  inter  co* 
gnitionem  et  cognilum.  Sed  reditio  ista  completar,  secundum  quod 
cognoscunt  essentias  proprias  : linde  dicitur  in  libro  de  Causis 
(propos.  XV.)  quod  omnis  sciens  essentiam  suam  est  rediens  ad 
essentiam  suam  reditione  completa.  Sensus  autein,  qui  inter  ceteros 
est  propinquior  intellcctuali  substantiae,  redire  quideni  incipit  ad 
essentiam  suam  , quia  non  solino  cognoscit  sensibile,  sed  ctiam 
cognoscit  se  sentire;  non  tamen  completur  eius  reditio,  quia  sensus 
non  cognoscit  essentiam  suam.  Cuius  liane  rationem  Avicenna  as- 
signat,  quia  sensus  niliil  cognoscit,  nisi  per  organimi  corporale.  Non 
est  autem  possibile , ut  organum  medium  cadat  inter  potenlìam 
sensitivam  et  seipsnm.  Sed  potentiae  nalurales  insensibiles  nullo 
modo  redeunt  super  se  ipsas,  quia  non  cognoscunt  se  agere,  sicut 
ignis  non  cognoscit  se  calefacere.  S.  Thom.  De  verit.  q.  1.  a.  0. 
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un  tale  ritorno  in  loro  medesime?  Non  si  deve  dimen- 
ticare, dice  S.  Tomaso,  che  noi  parliamo  metaforica- 
mente, quando  parliamo  di  questo  ritorno  all’essenza. 
Nella  conoscenza  intellettuale  non  vi  è moto,  nè  un 
uscire  fuori  di  se,  nè  un  ritorno  a sè  in  proprio  senso; 
ma  parliamo  di  un  processo,  in  quanto  da  un  cono- 
scibile passiamo  ad  un  altro  : e questo  passaggio  ha 
luogo  nella  conoscenza  di  sè  stesso,  di  modo  che  può 
essere  comparato  ad  un'  uscita  e ad  un  ritorno.  Di 
fatto  l’anima  in  primo  luogo  conosce  una  cosa,  po- 
sta fuori  di  sè  ; poscia  si  rivolge  sopra  quella  sua  co- 
noscenza, ed  infine  sopra  la  facolta  conoscitiva,  e so- 
pra la  sua  essenza.  Propriamente  però  questo  ritorno 
all'essenza  non  è altro,  che  la  perfezione,  in  virtù  della 
quale  la  sostanza  spirituale  ha  un  essere  per  sè  ed  in 
sè  sussistente.  Le  altre  forme  vitali,  che  non  hanno 
un  tale  essere,  sono  per  così  dire  diffuse  sopra  un  altro 
(esternate)  e non  raccolte  in  sè.  Ma  le  forme  sussistenti, 
ed  indipendenti  dalla  materia  si  diffondono  sulle  cose 
esistenti  fuori  di  sè  in  modo,  che  mentre  influiscono 
sopra  di  loro  perfezionandole , rimangono  in  sè  me- 
desime (1).  La  mente  pertanto  conosce  sè  stessa,  per- 
chè, uscendo  da  sè,  rimane  in  sè. 

(1)  Locutio  haec , qua  dicitur,  quod  sciens  se  ad  essentiam 
8nam  redit,  est  locutio  metaphorica.  Non  enim  in  intelligendo  est 
motus,  ut  probatur  in  1.  VII.  Phys.  (com.  20.)*  Unde  nec  proprie 
loquendo  est  ibi  recessus  aut  reditus;  sed  prò  tanto  dicitur  esse 
processus  vel  motus,  in  quantnra  ex  uno  cognoscibili  pervenitur 
ad  aliud,  et  in  nobis  fit  per  quemdam  discursum,  secundum  quem 
est  exitus  et  reditus  in  animarn  nostram,  dum  cognoscit  se  ipsam. 
Primo  enim  actus  ab  ipsa  exiens  terminatur  ad  obiectum,  et  deinde 
revertitur  super  actum,  et  deinde  super  potentiam  et  essentiam.... 
Sed  tamen  sciendum,  quod  reditio  ad  essentiam  in  libro  de  Causis 
nihil  aliud  dicitur,  nisi  subsistenlia  rei  in  se  ipsa.  Formae  enim  in 
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La  stessa  verità  dal  S.  Dottore  in  altra  occasione* 
ci  è spiegata  dall’atto  conoscitivo  in  un  modo  ancora 
più  preciso.  Siccome  il  principio  materiale  non  può 
esistere,  senza  la  materia;  così  non  può  operare,  se  non 
nella  materia,  formandola  cd  effigiandola.  Quindi  la 
virtù  conoscitiva  sensitiva  deve  formare  nell’organo  del 
senso  la  forma,  ossia  la  specie  sensibile,  per  la  quale 
conosce  ; tanto  che  il  suo  percepire  non  è atto  della 
sola  anima,  ma  insieme  eziandio  del  corpo.  Per  con- 
trario la  potenza  intellettuale,  propria  dello  spirilo  in 
quanto  tale,  genera  in  se  medesima  le  forme , per  le 
quali  conosce;  di  modo  che  neH'atto  conoscitivo  quelle 
sono  una  sola  cosa  con  lei  ( n.  28.).  Finche  dunque 
l’anima  nostra  non  conosce,  se  non  per  mezzo  del 
senso,  non  può  diventare  conscia  di  se  stessa  ; perchè 
quest’atto  procede  bensì  dall’ anima,  ma  non  si  com- 
pie in  essa,  sì  nell’organo  del  corpo.  Tostochò  poi 
conosce  per  mezzo  dell’  intelletto,  sì  deve  in  essa  an^ 
che  risvegliare  la  coscienza  di  se  medesima.  Imperoc- 
ché un  principio  conoscitivo,  la  cui  attività  si  com- 


se  non  sobsistentes,  snnt  super  alititi  effusati  et  nullatenus  ad  se 
ipsas  collectae;  sed  formae  in  se  subsistentcs  ita  ad  res  alias  effun* 
duntur,  eas  perliciendo  vel  eis  influendo,  quod  in  seipsis  per  se 
maneant.  De  verit.  p.  2.  a.  2.  ad  2. 

Ma  eziandio  nell' Opera,  che  come  corso  scolastico  era  nelle 
mani  di  tutti,  la  stessa  dottrina  brevemente  si  riassume  : Redire  ad 
essentiam  suam  niliil  aliud  est,  quam  rem  subsistere  in  seipsa. 
Forma  enim,  in  quanlum  perfidi  materiam  dando  ei  esse,  quodam- 
modo  supra  illatn  effunditur;  in  quantum  vero  in  se  ipsa  habet  esse, 
in  se  ipsam  redi t.  Virtutes  igilur  cognoscitivae,  quae  non  sunt  subsi» 
stentcs,  sed  actus  aliquorum  organorum  , non  cognoscunt  seipsas 
sicut  patet  in  singuiis  sensibus;  sed  virtutes  per  se  subsistentes 
cognoscunt  se  ipsas.  propter  hoc  dicitur  io  libro  de  Causis,  etcì 
Summa  p.  i.  q.  14.  a.  2,  ad  U 
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pie  in  lui  medesimo , deve  rendersi  a se  manifesto 
per  questa  attività  (1). 

Noi  sappiamo  già,  che  gli  Scolastici  da  questa  per^ 
lezione  della  nostra  mente,  dalla  quale  comprendono 
Ila  coscienza  di  noi  stessi,  spiegano  eziandio  general- 
mente la  conoscenza  intellettuale  ( n.  28,  76.).  Per  la 
stessa  ragione  dunque,  per  la  quale  lo  spirito  è capace 
di  conoscere  la  sua  essenza  ed  il  suo  essere,  ha  anche 
la  virtù  di  apprendere  V essenza  delle  cose  fuori  di  se, 
e di  arrivare  perciò  alla  scienza , cioè  alla  conoscenza 
delle  cose  dalle  loro  cagioni. 

107.  Inoltre  insegnarono  gli  antichi  espressamente, 
che  la  mente  intanto  solo  può  acquistare  la  certezza, 
in  quanto  conosce  non  pure  i suoi  atti,  ma  eziandio  la 
sua  essenza.  E ciò  è propriamente  quello,  che,  nel 
luogo  di  sopra  citato,  S.  Tommaso  si  accinge  a provare. 
Noi  acquistiamo  la  certezza,  ogni  qual  volta  percepiamo 
la  verità  della  nostra  conoscenza , cioè  la  conformità 
del  nostro  pensare  coll' essere  delle  cose.  Ora  ciò  non 
potrebbe  conoscersi  dalla  nostra  mente,  se  essa  cono- 
scesse soltanto  i suoi  atti,  e non  ancora  la  natura  dei 
medesimi  ; nè  potrebbe  conoscere  la  natura  della  sua 
attività,  se  non  conoscesse  la  natura  del  principio  at- 
tivo, cioè  di  sè  stessa,  intendendo  che  appartiene  al- 
1*  essenza  di  un  tal  principio  il  conoscere  le  cose,  come 


(1)  Quia  intellectus  non  mittit  ad  aliquid  alind  conceptiones 
suas  , sictit  facit  sensus , bine  est , quod  potest  super  actus  suos 
reflecti,  ctim  vult,  quod  non  potest  senstis:  non  cnim  (intellectus) 
uiitur  medio  corporeo,  cuius  non  est  percipere,  quod  in  co  fit:  sed 
cum  sit  unum  agens , cum  quo  et  species  ipsa  efficitur  unum  spi- 
ritualiler  in  parlicipando  vitam  eius,  percipit  actuin  ipsum,  cum 
vult , complete , quod  non  potest  sensus.  Opusc.  14.  De  natura 
verbi  intellectus. 
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sono.  II  senso  per  contrario  percepisce  bensì  Toggetto 
com’  è , ma  non  è capace  (li  conoscere  la  verità  di 
questa  percezione.  Perocché  esso  conosce  il  suo  atto, 
il  suo  percepire  ; ma  non  conosce  la  sua  essenza , e 
perciò  neppure  la  natura  e la  qualità  de"  suoi  atti. 
Da  ciò  S.  Tommaso  inferisce  questa  conseguenza:  per- 
ciò la  mente  è capace  di  conoscere  la  verità  della  sua 
conoscenza,  perche  nella  sua  attività  si  rivolge  sopra 
sè  stessa  (1).  La  quale  dottrina  del  S.  Dottore  è piena- 
mente conforme  a tutta  la  teorica  della  conoscenza 
professata  dagli  Scolastici , e quella  sentenza  del  ri- 
volgersi dello  spirito  sopra  sè  stesso,  era  tanto  comune, 
che,  in  opposizione  al  senso  , si  denomina  lo  spirito 
principium  quod  supra  se  ipsum  reflectitur , o più  bre- 
vemente principium  reflexivum. 

108.  Per  comprendere  in  poche  proposizioni  le 
cose  fin  qui  ragionate , diciamo  adunque:  Lo  spirito 

(1)  Veritas  est  in  intellectii  et  in  sensu,  licet  non  eodem  modo. 
In  intellectu  enim  est,  sicut  consequens  actum  intellectus  et  sicut 
cognita  per  intellectum.  Consequitur  namque  intellectus  operatio- 
nem,  secundum  quod  iudicium  intellectus  est  de  re,  secundum  quod 
est;  cognoscitur  autem  ab  intellectu  , secundum  quod  intellectus 
reflectitur  supra  actum  suum;  non  solum  secundum  quod  cognoscit 
actum  suum,  sed  secundum  quod  cognoscit  proportionem  eius  ad 
rem.  Quod  quidem  cognosci  non  potest,  nisi  cognita  natura  ipsius 
actus,  quae  cognosci  non  potest,  nisi  cognoscatur  natura  principi! 
activi,  quod  est  ipse  intellectus,  in  cuius  natura  est,  ut  rebus  con- 
formetur.  Unde  secundum  hoc  cognoscit  veritatem  intellectus,  se* 
cundum  quod  supra  se  ipsum  reflectitur.  Sed  veritas  est  in  sensu, 
sicut  consequens  actum  suum,  dum  scilicet  iudicium  sensus  est  de 
re,  secundum  quod  est;  sed  tamen  non  est  in  sensu  sicut  cognita 
a sensu.  Si  enim  sensus  vere  iudicat  de  rebus,  non  tamen  cogno- 
scit veritatem,  qua  vere  iudicat.  Quamvis  enim  sensus  cognoscat  se 
sentire,  non  tamen  cognoscit  naturam  suam,  et  per  consequens  neque 
naturai»  sui  actus,  nec  proportionem  eius  ad  res,  et  ita  nec  veri- 
tatem eius.  De  verit.  q.ì.a.V. 
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acquista  la  conoscenza  di  se  stesso  per  mezzo  della 
sua  manifestazione;  ma  questo  modo  di  conoscere  non 
è una  deduzione  secondo  le  leggi  del  sillogismo , nò 
un'astrazione,  quale  si  compie  dall' intelletto  nella  for- 
mazione dei  concetti  ; lo  spirito  conosce  se  stesso  dalla 
sua  manifestazione,  perche  in  questa  esso  è presente 
qual  principio  della  medesima,  e per  ciò  ò impossibile 
che  giammai  dubiti  del  proprio  suo  essere  (1).  La  ca- 
pacità poi  di  conoscere  se  stesso  in  questa  maniera 
gli  vien  dall'essere  un  principio  immateriale;  cioè  un 
principio , il  quale  benché,  come  forma  vitale,  perfe- 
zioni un  altro,  cioè  il  corpo;  pure  non  ò da  questo 
dipendente  nel  proprio  suo  essere.  Da  questa  sua  li- 
bertà ed  indipendenza  viene,  che  nell'attività,  colla 
quale  l'anima  apprende  le  cose  fuori  di  sé,  non  esce 
fuori  di  sé  medesima,  ma,  operando  al  di  fuori , ri- 
mane in  sé  e presso  di  sé.  Per  questo  medesimo  ancora 
è capace  di  conoscere  le  cose  fuori  di  sò,  quanto  al- 
l' immutabile  loro  essenza,  e di  comprendere  da  que- 
sta i mutabili  loro  fenomeni.  Infine  perchè  conosce 
non  solamente  il  suo  essere,  ma  eziandio  la  sua  es- 
senza e la  qualità  di  questo  suo  essere  , ò capace  al- 
tresì di  giudicare  della  natura  del  suo  conoscere,  e di- 
venire con  ciò  conscio  della  verità  del  medesimo  ed 
acquistare  indi  la  certezza. 

Dopo  tutto  ciò , vorrà , potrà  forse  il  Guntbér 
ripetere,  che  gli  Scolastici  non  abbiano  avuto  alcun 
sentore  della  idea , ossia  del  pensiero  proprio  dello 


(1)  Intorno  a questa  impossibilità  S.  Tommaso  in  altra  occasione 
si  esprime  pressoché  colle  parole  del  Cartesio  : Nullus  potest  cogi- 
tare, se  non  esse,  cum  assensu  : in  hoc  enim,  quod  cogitai  f per* 
cipit  se  esse.  Ve  verit.  q.  io.  a.  12.  ad  7. 
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spirito?  O non  sono  forse  queste  loro  proposizioni  le 
medesime,  alle  quali  egli  dà  tanta  importanza  nella 
dottrina  intorno  allo  spirito,  e le  quali  in  tutte  le  sue 
opere  mette  avanti,  come  i soli  veri  iniziamenti  della 
specolazione?  Intanto  noi  non  vogliamo  con  questo 
asserire  altro,  se  non  che  V antichità  ebbe  ottimamente 
-conosciuta  l’idea,  sì  in  quanto  generalmente  è la  com- 
prensione del  principio  reale  delle  cose,  e sì  in  quanto 
in  particolare  è la  comprensione,  che  lo  spirito  ha 
del  proprio  suo  essere;  ma  in  nessun  modo  inten- 
diamo già,  che  r antichità  abbia  quinci  dedotto  quei 
medesimi  principii  delia  speculazione,  i quali  dal  Giin- 
ther  si  vorrebbero  far  prevalere.  Nelle  seguenti  ricer- 
che la  grande  differenza,  che  a riguardo  di  questi  ha 
luogo,  verrà  sempre  più  in  luce.  Per  ora  passiamo  a 
considerare,  come  in  tutt’altra  guisa,  da  quella  del  Giin- 
ther,  gli  Scolastici  spieghino  Y origine  del  conoscimento 
di  se  stesso. 

III. 

Se  V uomo  debba  essere  destato  alla  coscienza  di  se,  per 

mezzo  di  un  altro  essere  già  conscio  di  sè  medesimo . 

109.  Secondo  la  dottrina  degli  Scolastici,  il  corpo  e 
Tanima  sono  nell’uomo  congiunti  in  unità  di  essere  so- 
stanziale. Lo  stesso  principio,  che  in  lui  pensa  e vuole, 
percepisce  anche  per  mezzo  dei  sensi,  e trasfonde  nel 
corpo  la  forza  vitale.  L'intelletto,  il  senso  e la  vita 
non  possono  perciò  considerarsi  come  tre  diversi  prin- 
cipii o sostanze;  ma  debbono  riguardarsi  come  tre  di- 
verse potenze  dell’  unica  sostanza  spirituale.  Come 
poi  1'  esperienza  c’  insegna,  che  le  potenze  superiori 
non  operano  senza  il  concorso  delle  inferiori  ( Y in- 
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telletto  non  senza  i sensi,  questi  non  senza  la  vitalità), 
ma  bensì  le  inferiori  possono  operare  senza  il  concorso 
delle  superiori  ; così  noi  ci  spieghiamo  senza  diffi- 
coltà, perchè  nei  bambini  lo  spirito  può  operare  come 
forza  vitale  e come  potenza  sensitiva , mentre  V in- 
telletto non  si  è ancora  destato  ad  alcuna  attività. 
Formato  che  siasi  il  senso  interno , ed  acquistato 
che  abbia  la  fantasia  un  certo  grado  di  svolgimento, 
comincia  fattività  della  potenza  conoscitiva  intellet- 
tuale, generando  colla  forza  a lei  inerente  le  rappre- 
sentazioni intellettuali  delle  cose,  dai  sensi  percepite. 
Ma  della  natura  dello  spirito  è proprio,  che  conosca 
non  solamente  la  cosa  fuori  di  se,  ma  anche  il  suo 
stesso  pensare,  c per  mezzo  di  esso  V essere  suo  e la 
sua  essenza  ; e questa  conoscenza  della  sua  attività  e 
del  suo  essere,  cioè  la  coscienza  di  sè  medesimo,  ac- 
compagna tutto  il  suo  pensare.  Così  gli  Scolastici. 

Secondo  il  GùntheT,  il  corpo  ha  un  proprio  princi- 
pio, essenzialmente  diverso  dallo  spirito  ; il  quale  prin- 
cipio lo  vivifica  e lo  rende  sensibile.  Secondo  lui , 
possono  perciò  i sensi  percepire,  e la  fantasia  delineare 
Je  sue  immagini  comuni,  prima  che  lo  spirito  si  sia 
svegliato  a qualunque  siasi  attività,  alla  quale  egli  si 
desta  soltanto  in  seguito  dell’ influsso,  che  sopra  di  lui 
esercita  un  altro  spirito  già  conscio  di  sè  stesso.  Per 
un  siffatto  influsso  si  manifesta  la  doppia  potenza  dello 
spirito,  cioè  la  sua  recettività  e la  sua  spontaneità;  la 
coscienza  poi  di  sè  stesso  nasce  da  ciò,  che  esso  spi- 
rito conosce  queste  sue  manifestazioni  in  opposizione 
alla  sua  essenza,  come  a loro  cagione. 

110.  Ma,  di  grazia,  sopra  quale  ragione  fonda  il 
Giinlher  quella  asserzione,  necessaria  nella  sua  teorica, 


TRATTATO  PRIMO 


346 

che  lo  spirito,  soltanto  per  mezzo  di  un  altro  spirito, 
possa  essere  destato  alla  coscienza  di  se  stesso  ? Si  è 
detto,  che,  in  prova  di  quest1  asserzione  , potea  bene 
addursi  l1  esperienza  universale.  Ma  questo  non  sa- 
rebbe, che  riprodurre  il  paralogismo,  onde  il  tradiziona- 
lismo si  vale  per  illudere  altrui.  I fatti  storici  provano, 
senza  dubbio,  che  l’uomo  ha  bisogno  della  educazione, 
affinchè  le  sue  potenze  vengano  perfettamente  esplicate; 
ma  nessuna  esperienza  può  provare,  che,  senza  educa- 
zione, F uomo  non  possa  in  nessuna  maniera  giungere 
a pensare,  e che  anche  alla  prima  parola  interna  debba 
arrivare  per  la  parola  esterna  di  un  altro  essere  in- 
telligente. Nè  del  pari  si  potrà  dedurre  da  quello  , 
che  sappiamo  nel  misero  stato  di  popoli  o di  uomini 
individui  isolati,  che  l’uomo,  senza  commercio  di  al- 
tri uomini,  non  possa  arrivare  neppure  alla  coscienza 
di  sè  stesso.  Il  Giinther  stesso  rammenta  bensì  il  fatto 
di  Gaspare  Hauser  (1),  ed  i tradizionalisti  citano  al- 
cuni pochi  esempii  dello  stesso  genere.  Ma  come  potrà 
fondarsi  sopra  tali  fatti,  non  confortati  da  larga  espe- 
rienza, una  proposizione  di  tanta  rilevanza  per  tutta  la 
specolazione?  Le  notizie  bene  scarse  , che  abbiamo 
sopra  questi  fatti,  non  ci  permettono  di  giudicare  con 
certezza  intorno  allo  stato  intellettuale  di  quegli  uo- 
mini sventurati;  e chi  ci  assicura,  che  coloro,  che  ci 
danno  queste  notizie,  abbiano  fatto  sopra  di  essi  accurate 
e compiute  osservazioni?  Finalmente  potrassi  mai  per 
via  di  osservazione  conoscere  ciò,  che  è capitale  per  la 
presente  questione?  Noi  pensiamo  che  no.  Come  non 
possiamo  esplorare  la  maniera  ed  il  momento,  in  cui  nei 
fanciulli,  coi  quali  conviviamo,  si  sveglia  lo  spirito  alla 
, (1)  Proped.  voi.  I.  p.  106. 
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conscienza  di  se  stesso  ; così  l'osservazione,  quanto  che 
perspicace,  potrà  diffìcilmente  decidere,  se  agli  adulti, 
che  a noi  compariscono  affatto  incolti,  manchi  vera- 
mente la  coscienza  di  loro  stessi  ed  ogni  uso  della 
ragione. 

Yri  è poi  grande  motivo  di  dubitare,  che  il  Giinther 
medesimo  abbia  dato  gran  peso  a cosiffatte  esperienze. 
Egli  fonda  la  sua  asserzione  piuttosto  sopra  ragioni 
dedotte  dalla  natura  della  cosa,  che  non  sopra  fatti. 
Lo  spirito,  egli  dice,  si  riconosce  non  solamente  come 
attivo,  ma  insieme  come  non  sempre  attivo;  e con- 
seguentemente come  posto  in  attività.  Deve  perciò 
considerare  il  suo  essere,  ora  determinato,  come  un 
essere  originalmente  indeterminato . Ma  egli  c impos- 
sibile, che  un  essere  indeterminato  determini  se  stesso; 
che  un  essere  inattivo  desti  se  stesso  all’  attività.  Lo 
spirito  dunque  deve  essere  destato  alla  manifestazione 
della  sua  spontaneità  da  un  influsso  estraneo.  E sic- 
come da  questa  sua  limitazione,  in  vigor  della  quale 
non  può  manifestare  se  a se  stesso  , conosce  la  sua 
contingenza,  l'essere  cioè  non  da  se  stesso  esistente; 
così  si  può  viceversa  dalla  contingenza  del  suo  essere  de- 
durre la  limitazione  nella  sua  manifestazjonc.  Quell'es- 
sere solo  che  è da  sè;  può  anche  manifestarsi  dasè.  Chi 
dunque  riconosce,  che  lo  spirito  ò un  essere  contin- 
gente e creato,  deve  anche  riconoscere,  che,  nella  sua 
manifestazione  a se  stesso,  deve  dipendere  da  un  in- 
flusso esteriore.  Ora  egli  è certamente  impossibile  , 
che  lo  spirito  immateriale,  per  mezzo  di  un  influsso 
della  natura  materiale,  passi  dalla  sua  originale  inde- 
terminazione alla  determinazione,  ossia  dall'essere 
all'esistenza;  imperocché  niente  può  essere  mosso  se  non 
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dal  simile.  Soltanto  dunque  un  altro  spirito,  già  con- 
scio di  sè  stesso,  può  aiutare  lo  spirito  a manifestare 
a se  il  proprio  essere  (1). 

111.  Prima  di  tutto  vediamo  che  cosa,  secondo 
la  teorica  degli  Scolastici,  si  debba  dire  dell'asserzione, 
che  lo  spirito  non  può  all’  originaria,  o prima  sua  ma- 
nifestazione venire  determinato  dalla  natura  materiale. 
A giudicare  di  questo  punto,  nella  dottrina  degli  Sco- 
lastici, tutto  si  riduce  a questo:  Come  cioè  lo  spirito 
giunga  al  concetto  intellettuale,  ossia  come  divenga  in 
esso  attivo  1’  intelletto;  atteso  che  insieme  con  que- 
sta attività  nasce  eziandio  la  coscienza  di  sè  stesso. 
Tutti  gli  Scolastici  consentono  bensì,  che  V intelletto 
nella  sua  attività  è dipendente  dalla  fantasia;  ma  colla 
stessa  unanimità  insegnano,  che  la  percezione  intel- 
lettuale non  viene  impressa  nella  mente  dalla  fanta- 
sia, ma  piuttosto  è generata  da  una  forza  tutta  propria 
dello  spirito  come  tale,  cioè  in  opposizione  ai  sensi. 
Benché  dunque  I’  attività  dell'  intelletto  dipenda  dalla 
presenza  del  fantasma,  o vogliamo  dire  della  rappre- 
sentanza sensibile  ; tuttavia  V intelletto  non  soggiace 
a veruna  azione  provegnente  da  quella. 

A nessuna  operazione,  dirassi  , la  quale  in  esso 
produca  il  pensiero;  ma  non  però  a nessun  influsso, 
che  lo  muova  a pensare.  Questa  anzi  sembra  essere 
la  sentenza  degli  Scolastici. 

La  dottrina  degli  Scolastici  è,  che  le  potenze  del- 
T anima  vengono  eccitate  parte  dall’  oggetto  ad  esse 
corrispondente , parte  dall’  azione  che  Y una  esercita 


(1)  Proped.  voi.  1.  pag.  171.  233.  239.  Eur.  ed  Her.  pag.  36 l». 
Tommaso  a scru  pulis  pag.  103.  Capi  di  Giano  pag.  257.  eie. 
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sopra  dell'  altra  (1).  In  primo  luogo  dunque,  secondo 
loro,  non  si  potrà  dire  , che  la  percezione  sensibile 
eccita  F intelletto  al  pensare,  se  non  in  quanto  per 
mezzo  di  essa  si  rende  presente  allo  spirito  una  cosa, 
la  quale  è anche  oggetto  della  conoscenza  intellettuale. 
Secondamente,  e questo  è capitale,  una  siffatta  rap- 
presentazione non  potrebbe  esercitare  quell'  influsso 
eccitante,  se  non  fosse  lo  stesso  spirito,  che  conosce 
per  mezzo  dei  sensi  e per  mezzo  dell’  intelletto.  L’es- 
senza dello  spirito  non  è nè  l’ intelletto,  nè  il  senso, 
nè  la  vitalità;  ma  essa  è il  fondamento,  in  cui  sono 
radicate  queste  tre  potenze.  Ammessa  questa  unità 
del  principio,  si  comprende  , come  l' intelletto  nella 
sua  attività  dipenda  dalla  fantasia,  e si  spiega  altresì 
come,  nello  spirito  vivente  e già  attivo  per  mezzo  del 
senso  , basti  la  semplice  presenza  del  fantasma  , 
perchè  cominci  anche  V intelletto  ad  operare.  Esso 
non  può  uscire  in  atto,  prima  che  la  conoscenza  sen- 
sitiva abbia  acquistato  un  certo  grado  di  perfezione; 
ma  tosto  che  l’abbia  acquistato  , sorge  il  conoscere 
intellettuale,  non  già  perchè  V immagine  della  fanta- 
sia , che  è sempre  qualche  cosa  di  materiale  , operi 
sopra  la  sostanza  dello  spirito  ; ma  piuttosto  perchè 
appunto  quello  spirito,  il  quale  produce  V immagine 
e per  mezzo  di  essa  conosce  sensitivamente,  possiede 
eziandio  una  facoltà  conoscitiva  più  elevata.  Se  è 
assurdo,  che  un  principio  del  tutto  inattivo  divenga 
attivo,  senza  alcuno  influsso  esterno;  non  è tuttavia 

(1)  Excitatio  potentiarum  animae  duobus  modis  fit:  uno  ab 
obietto,...  alio  modo  per  quandam  effìcientiam  quasi  moralern,  per 
qaturalem  sympatiiiam,  qoam  habent  ex  eo,  quod  in  eadeni  csscntia 
animae  radicautur.  Suarez  Metaph.  disp.  ti.  s . i. 
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assurdo,  die  uno  slesso  principio,  il  quale  è già  attivo 
per  una  sua  forza  inferiore,  divenga  attivo  altresì  per 
una  forza  superiore,  tostochò  si  ò compiuta  la  con- 
dizione posta  alla  sua  attività,  imperocché  ciò,  che 
allora  desta  la  potenza  assopita,  non  è tanto  un  pro- 
dotto della  potenza  inferiore  (nel  nostro  caso  la  per- 
cezione sensibile),  quanto  piuttosto  V attività  del  prin- 
cipio che  produce  (nel  nostro  caso  il  conoscere  dello 
spirito,  per  mezzo  del  senso)  (t). 

(1)  Intellectus  agens  numquam  efficit  speciem,  nisi  a phantasiae 
cognilionc  determinetur:  sed  bare  determinano  non  fit  per  influxum 
aliquem  ipsius  phantasmatis  (in  intellectmn),  nisi  ex  vi  unionis,  quam 
liabent  in  cadem  anima...  Est  enim  notandum,  phantasma  (pbanta- 
siam)  et  intellectum  bominis  radicati  in  una  eademque  anima:  Itine 
p rovelli t,  ut  mirum  babeant  ordinem  et  consonantiam  in  operando. 
Unde  (quod  infra  patebit)  co  ipso  quod  intellectus  operato r , etiam 
imaginatio  sentit.  Ad  bone  ergo  modum  arbitror  intellectum  possi- 
foiletn  de  se  nudum  esse  speciebus;  inesse  tamen  animae  rationali  vim 
spiritualem  ad  efficiendas  in  intellectu  possibili  spccics  earum  rerum, 
quas  per  sensum  cognoseit,  ipsa  sensibili  cognitione  minime  concur- 
irente  efficienter  ad  cani  actioneiu,  sed  habente  se  instar  materiae  aut 
excitantis  animarli,  aut  vero  ad  instar  exemplaris.  Suarez  Ibid. 

Veggasi  di  sopra  n.  74.  75.  cf.  S.  Th.  3.  p.  1.  q.  84.  a 6.  — 
Greg.  de  Val.  Voi.  I.  disp.  6.  q.  5.  p.  2.  Ed  il  Suarez  medesimo 
si  spiega  con  precisione  ancora  maggiore , ove  dimostra  che  1*  in* 
jtelligenza  pura,  ossia  1*  angelo,  non  riceve  le  idee  delle  cose  per 
mezzo  dell’  astrazione:  Ratio  ob  quam,  sine  intervento  proprii  cor- 
poris,  informati  a spirito,  non  possit  spiritus  immediate  ^materiali 
re  speciem  accipere,  est,  quia  naturaliter  non  potest  spiritus  im- 
mediate et  directe  pati  aut  affici  aut  excilari  ab  obiecto  materiali, 
quia  est  spi  ri  tu  i omnino  improportionatum.  Ut  ergo  spiritus  a cor- 
poreo obiecto  excitetur,  necessarium  est,  ut  sit  naturaliter  unitus 
corpori,  et  quod  (ipse  spiritus)  per  illud  cognitionem  suam  inchoet, 
quod  sine  sensibus  facere  non  potest.  Et  ideo  fieri  etiam  non  po- 
test, ut  sine  rainisterio  sensuum  spiritualis  potentia  species  a rebus 
materialibus  accipiat.  Nec  refert,  quod  cognitio  sensuum  et  phan- 
tasiae materiali  sit,  quia  in  homine  sunt  radicatae  in  eadem  anima 
spirituali,  et  id  satis  est,  ut  per  eius  ministerium  intellectus  spe- 
ciem sibi  proporzionatam  accipiat.  Tom.  2.  De  Angelis  l.  2.  c.  6. 
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112.  Ma  se,  come  vuole  il  Giinlher,  lo  spirito  è 
un  principio  diverso  dall'  anima  , die  conosce  per 
mozzo  dei  sensi,  abbiamo,  prima  che  in  lui  si  risvegli  la 
coscienza  di  sè  stesso,  non  solamente  una  potenza  in 
quiete;  ma,  se  è lecito  parlare  così,  un  principio  in 
quiete , ossia  una  sostanza  destituta  di  qualsiasi  atti- 
vità. Siccome  un  tale  principio,  dato  che  sia  possi- 
bile, non  può  destarsi  al  primo  suo  atto  , senza  un 
influsso  esterno,  e siccome  nessuna  cosa  corporea  può 
esercitare  un  tale  influsso  sopra  la  sostanza  spirituale; 
ne  segue  certamente,  che  si  richiederebbe  Y influenza 
di  un  altro  spirito  già  attivo  e conscio  di  sè.  Da  ciò 
si.  vede,  come  il  Gunther  dalla  distinzione,  che  fece 
tra  lo  spirito  e Y anima  , si  trovò  costretto  ad  am- 
mettere, che  io  spirito  debba  essere  destato  all' atti- 
vità da  un  altro  spirito.  Adunque  se  si  può  dimo- 
strare, essere  affatto  erronea  cotesta  dottrina;  da  ciò 
solo  conseguita  doversi  rigettare  il  così  detto  Dua- 
lismo del  Gunther.  Ora  una  tale  dottrina  è certamente 
erronea  , siccome  quella,  che  suppone  Y esistenza  di 
una  sostanza  priva  di  qualsiasi  attività  ; cosa  che  in 
verun  modo  non  può  ammettersi. 

Senza  dubbio  anche  il  Gunther  ammetterà  , che 
lo  spirito  è creato  e congiunto  al  corpo  nella  prima  for- 
mazione di  questo.  Se  così  non  fosse,  il  fanciullo  non 
sarebbe  un  essere  umano  prima  delFuso  della  ragione. 
Se  dunque  lo  spirito  non  fosse  altro,  che  il  principio 
del  conoscere  e del  volere  intellettuale,  e non  anche 
quello  della  vita  corporale  e della  conoscenza  sensi- 
tiva, seguirebbe  necessariamente,  che  esso  spirito,  prima 
di  svegliarsi  alla  coscienza  di  sè,  rimane  senza  veruna 
attività.  Ed  il  Gunther  h>  dichiara  espressamente  nei 
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luoghi  citati,  dicendo,  che  lo  spirito  deve  presupporsi 
come  un  soggetto  originalmente  inattivo  , e però 
anche  indeterminato.  Ma  noi  domandiamo:  una  tale 
supposizione  è essa  ammissibile?  E possiamo  noi  an- 
che solamente  concepire  lo  spirito  originalmente  privo 
di  ogni  qualsiasi  attività?  Anche  prima  di  essere  con- 
scio di  se,  lo  spirito  ò un  essere  attuale,  perse  esistente 
ed  essenzialmente  diverso  dal  corpo,  essendo  una  vera 
sostanza.  Ora  neppure  nel  mondo  dei  corpi  vi  ha  un 
essere,  nel  quale  nessuna  forza  sia  in  atto:  molto  meno 
dunque  potrà  darsi  una  sostanza  spirituale  priva  di 
ogni  attività.  Questo  sarebbe  altrettanto  che  dire,  lo 
spirito  potere  avere  V esistenza  senza  vivere. 

113.  Si  opporrà,  che  un  principio  ancora  inattivo 
può  bensì  essere  senza  vita  attuale,  ma  non  già  senza 
la  potenza  di  vivere,  e perciò  supporsi  lo  spirito  dal 
Gunther  originalmente  senza  attività,  ma  tuttavia  colla 
destinazione  e co\Y  attitudine  all' attività.  Tra  la  pos- 
sibilità, priva  di  ogni  essere  reale,  c l' attualità,  che 
non  è semplice  essere,  ma  esistenza,  vi  ha  un  terzo 
in  mezzo,  cioè  la  potenza  come  un  essere,  che  non 
si  ò ancora  manifestato.  Perciò  il  Gunther  non  as- 
serisce che  lo  spirito,  non  ancora  destato , abbia  la 
esistenza;  ma  dice  che  con  destarsi  passa  dall'  essere 
ali'  esistenza , e che  questo  svolgimento  e un  differen- 
ziarsi della  sua  essenza. 

Pure  in  tutto  questo  ragionamento,  lungi  dal  tro- 
vare alcuna  giustificazione  della  supposizione  gunte- 
riana,  vi  troviamo  piuttosto  aggravato  il  travolgimento. 
In  un  essere  vivente  dobbiamo  bensì  distinguere  la 
vita  dalla  potenza  di  vivere.  Ma  da  ciò  segue  soltanto, 
che  la  vita  attuale,  siccome  manifestazione  di  questa 
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potenza,  è moltiplica  ; e che  perciò  la  potenza  può 
essere  senza  questa  o quella  , ma  non  già  senza  ve- 
runa qualsiasi  manifestazione  di  vita.  Questo  sembra 
che  contrasti  coir  opinione  comune,  almeno  a riguardo 
degl' esseri  materiali.  Difatto  si  parla  p.  e.  di  una  forza 
vitale  nascosta  nel  seme,  la  quale  senza  dubbio  non 
ancora  è attiva.  Ma  primieramente,  secondo  la  ben  fon- 
data sentenza,  che  non  solamente  i fìsici  recenti,  ma 
anche  S.  Tommaso  e lo  Scoto  colla  maggior  parte  degli 
Scolastici  sostengono,  dobbiamo  intendere  questa  po- 
tenza, non  come  una  forza  distinta  dalla  materia  del 
seme,  ma  piuttosto  come  una  qualità  del  medesimo,  la 
quale  fa  sì,  che,  per  l'influenza  di  cause  esterne,  essa 
forza  possa  essere  generata  nella  materia  (n.  78).  Che 
se  tuttavia  essa  già  fosse  nella  materia  prima  di  questo 
svolgimento,  come  un  che  di  reale  da  lei  distinto,  e 
perciò  come  una  forza  nel  vero  senso  assopita;  essa 
certamente  non  potrebbe  concepirsi  come  tale,  se  non 
perchè  non  ha  un  essere  in  sè  stessa,  ma  soltanto  in  un 
altro,  cioè  nella  materia.  Una  virtù  vitale,  la  quale, 
come  lo  spirito  umano,  è bensì  unita  ad  un  altro,  ma 
da  esso  è indipendente  nel  suo  essere,  ed  esiste  in  sè 
e per  sè  , non  può  certamente  concepirsi  come  as- 
sopita. Se  poi  il  Giinther  oppone  questo  stato,  come 
r essere  all'  esistenza  , e questa  identifica  coll'  atti- 
vità e colla  manifestazione  dell'  essere;  ciò  non  può 
avere  alcun  peso  per  la  nostra  questione  , secondo 
che  qui  noi  la  trattiamo.  Imperocché  se,  per  Taddotta 
ragione,  Io  spirito  non  può  essere  privo  di  ogni  at- 
tività , ne  segue  che  il  semplice  essere  può  in  lui , 
soltanto  nel  nostro  modo  di  concepire  e non  già  in 
realtà,  precedere  all'esistenza,  posto  anche  che  questa 
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sia  identica  alla  sua  manifestazione  ed  attività.  Pe- 
raltro noi  investigheremo  più  sotto  se  il  Giinther  con 
questa  definizione  dell’  esistenza  non  abbia  aderito  ad 
uno  dei  più  gravi  errori  di  quella  medesima  scuola 
filosofica,  che  voleva  combattere  col  suo  Dualismo. 

114.  Siccome  è inconcepibile  lo  stato  dello  spi- 
rito, che  il  Giinther  ammette  prima  della  coscienza; 
cosi  apparisce  inesplicabile  il  modo,  nel  quale,  secondo 
lui,  nasce  la  coscienza.  Egli  osserva  , che  lo  spirito 
conscio  di  se  non  può  operare  sopra  lo  spirito  non 
ancora  desto,  se  non  per  mezzo  dei  sensi:  per  esem- 
pio, per  mezzo  della  parola,  di  cui  veste  il  suo  pen- 
siere;  ma  che  il  momento  spirituale  in  questa  azione 
è propriamente  quello,  che  penetra  nello  spirito  non 
esplicato  e lo  eccita  alla  reazione.  Che  cosa  sia  co- 
desto  momento  spirituale , e come  esso  influisca  sullo 
spirito  non  ancora  esplicato,  non  si  dice  dal  Giinther; 
bensì  egli  ci  dichiara  la  condizione,  dalla  quale  di- 
pende un  cosiffatto  eccitamento  dello  spirito.  Questa 
condizione  ò,  che  l’uomo,  in  quanto  individuo  della  na- 
tura, sia  già  arrivato  alla  coscienza  propria  nell'  in- 
deliberata formazione  dei  concetti,  c nella  significazione 
di  essi  per  mezzo  della  parola.  Cominciamo  pertanto 
il  nostro  esame  da  questo  punto. 

Poco  prima  il  Giinther  avea  detto  espressamente, 
che  non  arrivando  la  psiche,  che  a formare  la  im- 
magine comune  , c riservato  allo  spirito  il  perfezio- 
nare questa  nel  concetto,  ed  imprimere  al  medesimo  il 
sigillo  della  libera  sua  azione  per  mezzo  della  parola. 
Se  dunque  non  contraddice  apertamente  a se  stesso 
nel  giro  di  poche  linee,  dobbiamo  intendere,  che  nella 
sua  teorica  precede  alla  coscienza  di  sò  stesso  un  al- 
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tro  atto  conoscitivo  dello  spirito  ; cioè  quello , col 
quale  si  forma  il  concetto.  Egli  è ben  vero,  che, 
secondo  lui,  lo  spirito  in  ciò  è attivo  a servigio  della 
natura,  e non  altrimenti  che  colla  ragione  (Verstand); 
ma  potremo  ciò  non  ostante  domandare  , come  il 
Giinlher  possa  chiamare  lo  spirito,  non  ancora  arri- 
vato alla  coscienza  di  sè  stesso,  assolutamente  inattivo 
e non  esplicato , e descriverlo  come  assopito.  Si  noti 
poi,  che  con  ciò  non  viene  rimosso  quello,  che  di  so- 
pra riprovammo,  vale  a dire,  il  rimanere,  secondo  il 
Giinther,  lo  spirito  per  non  breve  tempo  privo  di  ogni 
attività  vitale.  Imperocché  Y indeliberata  formazione 
dei  concetti,  con  cui  comincia  V attività  della  ragione, 
non  ha  luogo  prima  , o almeno  non  molto  prima 
deir  uso  della  parola.  Mentre  poi  rimane  questa  diffi- 
coltà, ne  sorgono  pure  altre;  le  quali,  per  quanto  a noi 
pare,  il  Giinther  non  avrebbe  dovuto  lasciare  senza 
soluzione.  Vogliamo  dire,  che  egli  era  tenuto  a mostrare 
in  qual  modo  lo  spirito  non  ancora  svolto  possa  dalla 
natura  venire  eccitato,  almeno  a quell’  attività  della 
ragione,  e come  per  questa  attività,  che,  a quanto  pare, 
si  compie  dentro  di  lui , non  si  desti  alla  coscienza 
di  se  stesso. 

Se  egli  è il  medesimo  quel  principio  (lo  spirito), 
il  quale  percepisce  Y obbietto  coi  sensi  , e lo  pensa 
coll’intelletto,  allora  si  spiega,  come  già  abbiamo  detto, 
senza  difficoltà  il  perchè  esso  per  Y attività  di  una 
delle  sue  forze,  sotto  date  circostanze,  venga  destato 
all’ esplicamento  di  . un' altra.  Ma  se  il  principio  ap- 
prensivo per  mezzo  dei  sensi  fosse  diverso  dal  prin- 
cipio pensante,  e quest’  ultimo  ancora  privo  di  ogni 
attività  , 1’  eccitamento  del  medesimo  non  potrebbe 
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spiegarsi  altrimenti,  cbe  per  un'  azione  dell'  appren- 
sione sensitiva  sopra  la  sostanza  dello  spirito.  Richie- 
derà forse  il  Giintber,  come  per  1'  esplicamento  della 
coscienza  di  se  1’  azione  d'  un  essere  già  conscio  di 
se,  così,  per  l' inizio  del  pensare  per  mezzo  di  con- 
cetti, l' influenza  d'  un  essere  già  pensante  ; e stabi- 
lirà perciò,  coi  Tradizionalisti,  che  noi  riceviamo  il 
primo  pensiero  per  mezzo  della  parola  di  un  altro  ? 
Ma  noi  risponderemo  a lui  come  a questi,  che  cioè 
i suoni  per  se  insignificanti  non  divengono  parole  , 
prima  che  noi  vi  annettiamo  i nostri  pensieri;  e che 
perciò  le  parole  degli  altri  rimangono  per  noi  senza 
significazione,  finché  non  abbiamo  trovato  i pensieri. 
Una  parola  non  intesa  non  si  spiega  da  se  medesima; 
ed  essa  non  può  essere  intesa,  finche  in  noi  non  siasi 
destata  la  potenza  intellettiva  (n.  50). 

115.  Per  questa  ragione  la  parola  o non  eccita 
per  niente  Io  spirito  al  primo  suo  pensiere,  o lo  ec- 
cita come  qualunque  altra  manifestazione  sensibile. 
Non  dubitiamo  punto  che  il  Giintber  consentirà  que- 
sto, finche  si  parla  della  sola  indeliberata  formazione 
dei  concetti,  e che  limiterà  all'  eccitamento  della  co- 
scienza di  se  stesso  l’ assioma  : 11  simile  non  viene 
eccitato  che  dal  suo  simile ; giacche,  secondo  lui,  sol- 
tanto in  questo  lo  spirito  perviene  al  proprio  suo  pen- 
siero, al  pensiero  dell'  essere  come  fondamento  reale, 
mentre  nel  concetto  eleva  soltanto  l' immagine  comune 
alla  perfezione  del  pensiero  dell'  universale  dei  feno- 
meni, e non  produce  nell' uomo,  se  non  la  coscienza 
propria  della  natura.  Ora  dato,  che  quegl’  involontarii 
concetti  apprendano  solamente  i fenomeni,  e non  già 
1'  essere  delle  cose;  lo  spirito  nondimeno  sarebbe  sena* 
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pre  attivo  nella  loro  formazione,  facendo  notare  il 
medesimo  Giintber,  che  esso  spirito  per  mezzo  dei  segni 
e della  parola  imprime  al  concetto  il  sigillo  della  li- 
bera  sua  attività.  Ora  egli  è impossibile,  che  la  na- 
tura, ossia  la  rappresentazione  sensibile  ecciti  lo  spirito 
a questo  primo  suo  atto,  senza  influire  sopra  di  lui; 
e così  il  Giintber  deve  mettersi  in  contraddizione  con 
S.  Agostino  e con  tutti  i filosofi,  asserendo  che  lina 
cosa  corporea  possa  esercitare  sopra  la  sostanza  dello 
spirito  una  influenza,  e modificarla.  Se  egli  rigetta  una 
tale  conseguenza,  non  potrà  nel  suo  Dualismo  in  ve- 
run  modo  spiegare  la  formazione  dei  concetti.  Questo 
anzi  fu  già  il  motivo  , pel  quale  Platone  , Cartesio  , 
e tutti  coloro,  che  con  lui  non  ammettevano  l'unità 
dell'  essere  umano,  ricorrevano  o alle  idee  innate,  o 
all’  intuito  perpetuo,  che  lo  spirito  avrebbe  dell’essere 
proprio  o dell'  essere  divino  , ed  a consimili  inven- 
zioni. O forse  dirà  il  Giinther  , che  quella  reale 
unione  dello  spirito  col  corpo,  eh’  egli  pure  ammette 
come  base  dell’  unità  formale  della  coscienza  umana, 
rende  possibile,  che  lo  spirito  venga  mosso  dalla  sen- 
sibilità alla  prima  attività  del  pensiero?  Allora  noi  do- 
vremmo replicare,  che  non  possiamo  contentarci  del 
semplice  nome  di  unione  reale,  e che  dobbiamo  anzi 
esigere  una  spiegazione  del  come  uno  spirito,  in  tutte 
le  sue  potenze  assopito,  possa  da  un  fenomeno  sensibile 
essere  attuato  e determinato  ad  esplicare  la  libera  sua 
attività. 

Gli  Scolastici,  come  già  abbiamo  detto,  ci  dànno 
una  tale  spiegazione.  Imperciocché,  qualora  1'  anima 
umana  non  ò puro  spirito  , ma  anche  principio  di 
potenze  sensitive  , e per  ciò  unita  col  corpo  in  un 
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essere  ed  in  una  essenza;  s' intende  benissimo  come 
la  natura  esterna,  operando  sopra  gli  organi  dei  sensi, 
possa  eccitare  lo  spirito,  già  attivo  come  principio  vi- 
tale del  corpo,  prima  all'uso  della  facoltà  sensitiva, 
e poi,  per  mezzo  di  questa,  ,all'  attività  intellettuale. 
In  questo  modo  non  si  eccita  un  principio  assopito, 
ma  bensì  la  virtù  assopita  di  un  principio  già  vivente 
in  atto;  e ciò  che  eccita  non  è 1'  immagine  sensibile, 
esistente  nell'  organo  corporale,  ma  è piuttosto  1'  at- 
tività dello  stesso  spirito,  che  già  percepiva  per  mezzo 
dell’  immagine. 

116.  Veniamo  ora  all'altra  questione;  perchè  cioè 
l'uomo,  formando  i concetti,  acquisti,  come  vuole  il 
Giinther,  soltanto  la  coscienza  della  natura , e non 
ancora  la  coscienza  di  sè  stesso.  Quest’  ultima  , se- 
condo lui,  nasce  per  effetto  dell' influenza  d’ un  es- 
sere già  conscio  di  sè,  in  quanto  lo  spirito,  reagendo 
a quell'  influenza,  e ricevendo  così  in  sè  stesso  una 
certa  impressione  , riferisce  cotesta  impressione  non 
solamente  ad  una  cosa  fuori  , di  sè , ma  insieme  a 
quello  che  la  sperimenta  , e così  ritrova  sè  stesso 
come  soggetto  della  passione  ed  azione,  contenute 
nell’  impressione;  ponendo  al  medesimo  tempo  sè  in 
opposizione  a questi  suoi  fenomeni  , vale  a dire  di- 
stinguendo sè,  qual  esistente  perse  e qual  causa,  da  ciò 
che  è soltanto  in  lui,  e per  mezzo  di  lui.  Ora  è egli 
possibile  che  lo  spirito  con  libera  attività  formi  con- 
cetti, e per  essi  conosca,  sia  pure  il  solo  universale 
dei  fenomeni,  senza  che  si  dia  in  esso  agente  libero 
un’  azione  ed  una  passione  ? E se  è proprio  della  sua 
natura  il  potere  conoscere  quanto  in  lui  avviene,  come 
non  sarà  tostamente  conscio  anche  di  questo  suo  ope- 
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rare  e patire  ? Perchè  mai  non  potrà  riferire  anche 
queste  manifestazioni  al  loro  soggetto  e principio? 
Risponderà  forse  il  Giinther  , che  non  già  lo  spi- 
rito , bensì  T anima , ossia  la  psiche  è il  soggetto 
del  concetto  ? Ma  il  concetto  viene  prodotto  colla 
cooperazione  dello  spirito  ; anzi  questa  cooperazione 
è appunto  ciò,  per  cui  diviene  concetto.  Di  questa 
sua  operazione  certamente  il  medesimo  spirito  deve 
essere  il  soggetto;  e siccome  non  era  sempre  attivo, 
così  alla  sua  operazione  va  unita  una  mutazione,  una 
passione.  Il  Giinther  adunque  non  può  negare,  che 
nella  formazione  spontanea  dei  concetti  , lo  spirito 
sia  agente  e paziente , massimamente  perchè  non  la 
psiche  sola  , ma  con  essa  anche  lo  spirito  acquista 
una  tal  quale  conoscenza.  Ripetiamo  dunque  la  nostra 
domanda:  come  mai  lo  spirito  può  non  divenire  conscio 
di  queste  sue  manifestazioni  ? Come  può  non  riferirle 
a se  stesso , essendo  capace  di  un  tale  riferimento  ? 
Dirassi  certamente,  che  lo  spirito  di  natura  sua  è ca- 
pace della  prefata  conoscenza;  ma  che  pure  non  può 
essere  ad  essa  eccitato  per  qualsiasi  propria  mani- 
festazione, ma  soltanto  per  quella,  che  segue  T impres- 
sione fattagli  da  un  altro  essere  conscio  di  sè  stesso. 
Io  non  veggo  quale  altra  risposta  il  Giinther  potrebbe 
dare;  e,  supposta  la  distinzione  che  esso  fa  tra  la  ra- 
gione e T intelletto  , non  si  può  negare,  che  abbia 
qualche  fondamento.  Anche  secondo  la  teorica  degli 
Scolastici  lo  spirito,  benché  attivo  per  la  potenza  infe- 
riore, cioè  per  la  conoscitiva  sensitiva,  pure  non  per- 
viene alla  coscienza  di  sè  stesso,  se  non  quando  entra 
in  attività  la  virtù  conoscitiva  intellettuale.  Giacche 
soltanto  questa  , come  immateriale,  lo  rende  capace 
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di  rivolgersi  sopra  se  stesso.  Essendo  dunque,  nella 
teorica  del  Giinter,  il  concetto  non  altro,  che  V im- 
magine comune  perfezionata,  si  potrebbe  considerare 
la  ragione  come  una  virtù,  che  possiede  lo  spirito  a 
cagione  della  sua  unione  col  corpo,  affinchè  per  mezzo 
di  essa  venga  perfezionato  nell1  uomo  quel  modo  di 
conoscere,  che  è proprio  della  natura.  Il  modo  poi  di 
conoscere,  proprio  dello  spirito,  si  compie  per  mezzo 
dell1  intelletto,  il  quale  non  si  ferma  nei  fenomeni,  ma 
penetra  nel  fondo  deiressenza,  da  cui  quelli  procedono. 
.Siccome  dunque  nella  sentenza  comune  lo  spirito  è 
già  attivo  nella  percezione  sensitiva,  ma  non  diviene 
conscio  di  sè  stesso,  se  non  quando  comincia  a co- 
noscere intellettualmente;  così  il  Giinther  potrebbe 
asserire , che  lo  spirito  è attivo  per  mezzo  della  ra- 
gione in  servizio  della  natura,  e che  acquista  la  co- 
scienza di  sè  stesso,  quando  viene  .eccitato  al  cono- 
scimento proprio  dell1  intelletto:  giacché  soltanto  per 
questo  può  ritrovare  sè  stesso,  come  fondo  reale  delle 
proprie  manifestazioni. 

Intanto  noi  crediamo  di  avere  nel  capo  antece- 
dente provato  a sufficienza , che  quella  distinzione 
fra  il  pensare  concettuale  e l1  ideale  è senza  fonda- 
mento; e che  il  Giinther  non  poteva  essere  indotto 
a stabilirla,  se  non  perchè  intese  a rovescio  la  na- 
tura del  concetto.  Il  concetto,  come  apprensione  del- 
l1  universale  , non  è per  nulla  V immagine  comune 
perfezionata  ; ma  è invece  una  percezione  di  na- 
tura sua  totalmente  diversa  dalla  percezione  sensibile, 
e la  quale  viene  in  atto  soltanto  per  quel  pensare, 
che  il  Giinther  chiama  ideale,  e che  apprende  l1  es- 
senza, come  fondamento  e causa  dei  fenomeni.  Che 


Digitized  by  Google 


DELLE  RAPPRESENTANZE  INTELLETTUALI.  SOI 

se  Io  spirito,  in  questa  prima  percezione  intellettuale 
delle  cose  esterne,  è già  in  possesso  del  pensiero  dcU’cs- 
sere;  perchè  mai  non  percepirebbe  anche  il  proprio  suo 
essere  e la  propria  sua  essenza,  la  quale  gli  è presente 
nell1  atto  conoscitivo?  Se  ciò  non  gli  fosse  possibile, 
non  arriverebbe  alla  coscienza  di  sè  stesso  neppure 
per  la  via,  che  il  Gunther  assegna;  cioè  per  l’influsso 
d'  un  altro  essere  già  conscio  di  sè. 

117.  Non  vogliamo  qui  esaminare  come,  uno  spi- 
rito puro  possa  operare  soprp  un  altro  spirito  puro, 
od  anche  sopra  lo  spirito  umano.  Ci  basti  quello  , 
che  il  Gunther  istesso  confessa  , cioè  che  lo  spirito 
umano  non  può  fare  ciò  , se  non  per  mezzo  della 
sensibilità,  p.  e.  per  mezzo  della  parola,  in  cui  in- 
carna il  suo  pensiero.  Egli  nondimeno  soggiunge,  che 
in  questo  influsso  il  momento  spirituale  è quello,  che 
opera  sopra  lo  spirito  non  esplicato.  Ora  noi  doman- 
diamo, che  altro  può  esser  questo  momento  spirituale , 
se  non  il  pensiero  dello  spirito  eccitante  , incarnato 
nella  parola?  E questa  in  qual  maniera  opererà  so- 
pra lo  spirito  altrui,  se  non  in  quanto  da  lui  vien  per- 
cepita ? Nè  basterebbe  qualsiasi  percezione.  Imperoc- 
ché se  esso  percepisse  il  senso  della  parola  per  modo 
d'  un  concetto  alla  maniera  del  Gunther , non  ri- 
ceverebbe per  mezzo  della  parola  dello  spirito,  conscio 
di  sè  stesso,  un1  influenza  diversa  da  quella,  che  prima 
già  aveva  ricevuto  dalla  percezione  concettuale  di  altre 
cose.  Per  essere  un'  influenza  diversa  e tale,  che  in 
essa  si  manifesti  il  momento  spirituale,  non  basta  che 
si  percepisca  ciò,  che  esprime  la  parola,  ma  bisogna  che 
si  percepisca  la  parola  come  tale,  cioè  come  segno  del 
pensiero  d'  un  altro.  L'ascoltatore  dunque  dovrebbe, 
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oltre  la  cosa  significata  dalla  parola  eccitante,  cono- 
scere colui  , che  gli  parla  , e conoscerlo  come  un* 
essere  diverso  dagli  altri  esseri  sensibili.  Che  segue 
da  ciò  , se  non  che  lo  spirito  deve  essere  già  desto, 
per  potere  ricevere  V impressione,  la  quale,  secondo 
il  Giinther,  dovrebbe  destarlo? 

Se  non  che  dirà  forse  egli,  che  V impressione,  ca- 
gionata nello  spirito  dalla  parola  eccitante,  non  rac- 
chiude ancora  una  conoscenza  propriamente  detta;  e 
quindi  ricorrerà  alla  dottrina  della  moderna  psicologia, 
la  quale  nelle  potenze  dell'  anima  distingue  la  mente 
(Gemuth)  come  l' intimo  fondo  dello  spirito,  ed  alla 
conoscenza  ed  al  volere  fa  precedere  il  sentimento 
(Gefuhl).  Per  nostra  parte  noi  siamo  di  parere  che 
quello,  che  chiamano  mente,  non  sia  altro,  che  l'essenza 
dell'  anima,  in  quanto  è la  base  comune  della  potenza 
conoscitiva  ed  appetitiva  intellettuale.  Il  sentimento 
spirituale  poi  , che  non  proviene  dalla  conoscenza 
•intellettuale,  ma  la  precede  , non  può  avere  la  sua 
origine,  se  non  da  una  espei'ienza  dello  spirito.  Nel 
nostro  caso  dunque  dovrebbe  il  momento  spirituale, 
o piuttosto  lo  stesso  spirito  eccitante,  toccare  l'altro 
spirito,  non  già  per  mezzo  della  parola  o di  un'  altra 
cosa  sensibile,  ma  immediatamente  per  sè  stesso.  Im- 
perocché se  uno  spirito  influisce  sopra  di  un'  altro 
per  mezzo  della’  sensibilità,  non  lo  può  fare,  se  non 
in  quanto  per  mezzo  di  un  sensibile  eccita  in  lui  dei 
pensieri.  Se  talvolta  ci  pare,  che  per  effetto  di  esterne 
impressioni  abbiamo  prima  sentimenti  spirituali,  che 
non  pensieri;  ciò  avviene  o perchè  nell'  agitazione  del- 
l'animo non  siamo  conscii  dei  pensieri,  o perchè  confon- 
diamo le  percezioni  sensibili  coi  sentimenti  spirituali. 
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118.  Intanto,  poiché  Io  stesso  Gunther  non  ispicga 
nè  determina  il  modo,  in  cui  il  momento  spirituale 
opera  sopra  lo  spirito  non  ancora  svolto,  noi  pure 
crediamo  di  non  dovere  protrarre  più  oltre  questa 
ricerca  ; specialmente  che  pel  detto  fin  qui  ci  pare 
giustificata  a sufficienza  la  dottrina  degli  Scolastici,  con- 
tro le  opinioni  di  questo  filosofo.  Egli  fondava  la  sua 
asserzione,  che  V anima  nostra  debba  essere  eccitata 
alla  coscienza  di  se  stessa  da  un  altro  essere  già  conscio 
di  se,  sopra  questa  ragione,  che  fanima  nè  da  sè  stessa, 
nè  dalla  natura  esterna  può  venire  destata  in  atto.  Ora 
noi  abbiamo  veduto,  che  egli,  indotto  dal  suo  Dua- 
lismo, considera  il  nostro  spirito  in  uno  stato  di  quiete 
o sonno,  il  quale  è impossibile,  c dal  quale,  se  fosse 
vero  , non  potrebbe  essere  svegliato  in  quel  modo 
che  si  vorrebbe  da  lui.  Imperciocché  se  la  nostra 
anima  fosse  assopita  con  tutte  le  sue  potenze,  essa  non 
potrebbe  venire  eccitata  alf  atto  da  un  altro  spirito,  il 
quale  solo  per  le  cose  sensibili  gli  si  manifesterebbe, 
più  di  quello  che  possa  da  sè  medesima.  Al  contrario  gli 
Scolastici,  ammettendo  nelf  uomo  un  principio  unico, 
vivente  ed  attivo,  il  quale  perciò  mai  non  si  trova  in 
uno  stato  di  totale  assopimento  , possono  ottima- 
mente spiegare,  come  in  esso  si  svolgano  gradatamente 
le  sue  potenze  , e come  dall'  attività  della  suprema 
tra  esse  abbia  origine  la  coscienza  di  sè  stesso,  senza 
necessita  di  attribuire  alle  materiali  apparenze  della 
natura  una  immediata  influenza  sopra  lo  spirito,  o di 
concedere,  che  un  principio  assopito  si  desti  all'atto 
da  sè  medesimo. 

119.  Ci  resta  da  ultimo  a ponderare  un'altra  dif- 
ferenza della  dottrina  del  Gunther  da  quella  degli  Sco- 
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4 JasLici . Il  primo  ammetto,  che  io  spirito  umano,  prima 
di  essere  conscio  di  se  stesso,  può  ben  pervenire  a con- 
cetti ed  a parole  ,*  ma  pretende  , che  il  primo  pen- 
siere  dello  spirito  non  possa  esser  altro,  che  V Io  (1). 
Per  pensiero  poi  dello  spirito  intende  quello  , che 
apprende  non  solamente  V universale  dei  fenomeni , 
ma  T essere  come  causa  reale.  Ora  se  per  la  falsa 
opinione  , che  questo  autore  si  era  formata  intorno 
all1  astrazione  ed  alla  natura  del  concetto,  non  vedeva 
che  il  concetto  è appunto  un  tal  pensiero;  pure  da 
quella  stessa  parte  di  dottrina,  in  cui  egli  conviene  cogli 
Scolastici,  avrebbe  dovuto  dedurre,  che  1'  essere  nostro 
proprio  non  è il  primo  che  conosciamo.  Il  nostro 
spirito  non  è manifesto  a se  stesso  per  la  sua  essenza, 
ma  si  palesa  per  la  sua  attività..  Or  questa  attività  , 
per  mezzo  della  quale  gli  si  manifesta  la  sua  essenza, 
è fuori  dubbio  una  attività  che  è propria  di  lui,  in 
quanto  egli  è spirito.  Donde  che  altro  conseguita,  se 
non  che  essa  e quello,  che  il  Giinther  chiama  pen- 
siero dello  spirito?  Il  che  fu  appunto  ciò,  che  inse- 
gnarono gli  Scolastici.  Lo  spirito  diviene  attivo,  come 
principio  intellettuale  y conoscendo  quanto  alla  sua 
essenza  V oggetto,  che  colla  virtù  conoscitiva  sensitiva 
percepisce,  quanto  all'  esterna  sua  apparenza.  In  luogo 
di  quella  impressione,  la  quale,  secondo  il  Gùnther, 
nasce  dall’  azione  d’  un  altro  spirito  e dalla  reazione 
del  proprio,  sottentra  nella  teorica  degli  Scolastici  il 
pensiero,  col  quale  viene  percepita  la  quiddità  di  una 
cosa  sensibile.  Per  mezzo  di  questo  pensiero,  per  cui 
lo  spirito  conosce  l'essere  d’  un'altra  cosa,  si  risveglia 

(1)  Capi  di  Giano  pag.  SOI. 
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in  lui  la  conoscenza  del  proprio  essere  , perchè  è 
fondalo  nella  natura  d’un  principio  intellettuale,  il  cui 
aito,  benché  abbia  per  obbietto  una  cosa  esterna,  non- 
dimeno si  compie  in  lui,  e gli  è del  tutto  immanente. 
Da  ciò  avviene,  che  non  solamente  egli  è conscio  del 
suo  pensiero,  ma  insieme  del  proprio  suo  essere,  come 
principio  di  quello.  Egli  riferisce  il  pensiero  dell'  essere 
a sè  estraneo,  come  un  fenomeno  appartenente  a sè 
stesso,  quale  sostegno  e causa  del  medesimo.  Del  re- 
sto anche  S.  Tommaso  distingue,  come  il  Giinther, 
in  questo  pensiere  un  patire  ed  un  operare:  un  patire, 
perchè  viene  generato  nello  spiritp;  un  operare,  per- 
chè è Io  stesso  spirito  che  lo  genera.  Di  sopra  poi 
abbiamo  già  spiegato  come  e quanto  concorra  in  ciò 
V obbietto,  per  mezzo  dell’ attività  sensitiva. 

Ma  con  tutto  questo  non  abbiamo  ancora  risposto 
all’  argomento,  al  quale  pare  che  il  Giinther  dia  il  peso 
maggiore.  Come  lo  spirito  umano,  dice  egli,  è di- 
pendente nel  suo  essere,  così  tlev'  essere  anche  limi- 
tato nella  sua  manifestazione.  Ciò  . vuol  dire  che  sic- 
come non  ha  potuto  darsi  1’  essere  da  sè  stesso,  così 
non  può,  senza  aiuto  estraneo,  manifestare  sè  stesso. 
Donde  seguirebbe , che  non  solamente  l’ uomo , ma 
anche  1’  angelo  dovrebbe  essere  mosso  alla  conoscenza 
di  sè  stesso  per  mezzo  dell’  influenza  di  un  altro  spi- 
rito. Di  ciò  nel  seguente  capitolo. 

CAPO  Vili. 

DEL  HODO  ONDE  LE  PURE  INTELLIGENZE  CONOSCONO. 

Per  comprendere  in  ogni  sua  parte  la  dottrina  degli 
Scolastici  intorno  alla  conoscenza  umana,  e special- 
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mente  per  giudicare,  secondo  la  loro  teorica,  della  dif- 
ferenza, tanto  discussa  a'nostri  giorni,  tra  V intelletto 
e la  ragione,  fia  pregio  dell’  opera  esaminare  più  da 
vicino  la  dottrina  antica  intorno  alla  conoscenza  pro- 
pria degli  spiriti  puri.  Osserveremo  pertanto,  che  noi 
qui  parliamo  solamente  di  quella  conoscenza  , della 
quale  sono  capaci  gli  spiriti  puri  per  le  loro  facoltà 
naturali,  e che  in  conseguenza  non  perdettero  gli  an- 
geli caduti,  e non  già  di  quella,  alla  quale  per  doni 
sopranaturali  è elevato  V angelo  buono  nello  stato 
di  grazia  e di  beatitudine. 

I. 

Come  V Angelo  conosca  se  stesso. 

120.  Per  comprendere  la  natura  della  conoscenza 
angelica,  gli  Scolastici  rimuovono  da  essa  tutte  quelle 
iimperfezioni,  che  si  scorgono  nel  conoscere  umano; 
senza  attribuirle  la  perfezione,  che  è propria  della  co- 
noscenza divina.  Quindi  essi  presuppongono  che  la  co- 
noscenza angelica  sia,  nella  sua  specie,  la  più  per- 
fetta, della  quale  è capace  lo  spirito  creato  in  virtù 
delle  sue  forze  naturali.  In  primo  luogo  adunque 
dobbiamo  distinguere  nell'  angelo,  come  nell'  uomo  , 
la  conoscenza  dall'  essere  e dalla  sostanza;  mercecchò 
in  Dio  solo,  che  è atto  puro,  e come  tale  immuta- 
bile, eterno  ed  infinito , la  conoscenza  è una  stessa 
cosa  coll'  esistenza,  e questa  coll'  essenza.  Se  egli  è 
cqsì,  dobbiamo  anche  nell'  angelo  ammettere  una  po- 
tenza conoscitiva , distinta  dall'  essenza  , sebbene  in 
essa  radicata.  Conciossiachè  tra  la  conoscenza  e la 
facoltà  di  conoscere  corre  la  stessa  relazione , che 
tra  F essere  e 1'  essenza  ; la  conoscenza  è 1'  attualità 
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della  potenza.  L'  esistenza  pertanto  e la  conoscenza 
non  essendo  la  stessa  cosa  nell'  angelo,  anche  la  po- 
tenza di  conoscere  deve  essere  distinta  dall'  essenza, 
di  lui,  cioè  dalla  potenza  di  essere.  Ma  noi  non  siamo 
sempre  conoscenti , essendo  che  il  nostro  intelletto, 
trovandosi  originariamente  in  semplice  potenza,  passa 
da  questo  stato  di  quiete  all'  atto.  Diremmo  forse  Io 
stesso  dell'  Angelo?  Nulla  meno.  Quando  di  sopra  ab- 
biamo mostrato,  essere  impossibile,  che  un  ente  esista 
realmente  , cioè  in  sè  stesso  e non  solamente  nelle 
sue  cause,  senza  che  abbia  una  qualche  attività,  ab- 
biamo altresì  notato,  che  dalla  diversità  dell'  atto  dalla 
potenza  conseguiva,  che  1'  ente  finito  potesse  ben  essere 
senza  questa  o quell'  attività , ma  non  già  senza  al- 
cuna attività.  Ora  dobbiamo  aggiungere,  che  ogni  ente 
ha  un'attività  essenziale,  senza  cui  non  può  esistere, 
e la  quale  per  conseguente  è continua,  laddove  gli 
altri  suoi  atti  sorgono  e svaniscono.  Così  p.  e.  in  ogni 
corpo  è continua  non  solamente  la  forza  repulsiva, 
ma  anche  la  repulsione,  qual  manifestazione  di  quella 
forza.  Giacche  senza  repulsione  non  è possibile  l'esten- 
sione,* e nessun  corpo  può  essere  non  esteso.  Parliamo, 
s' intende  , di  ciò  che  accade  secondo  le  leggi  della 
natura  , e non  di  ciò  che  è possibile  alla  onnipotenza 
di  Dio.  Per  simil  modo  in  un  animale  può  nascere  e 
passare  la  sensazione;  ma  la  forza  nutritiva  non  cessa 
mai  di  operare.  Consistendo  adunque  1’  essenza  del 
puro  spirito  nel  non  avere  altra  vita,  che  la  intellet- 
tuale, esso  non  potrà  esistere  senza  l'atto  intellettuale, 

ossia  senza  essere  attualmente  intelligente  (1). 

* 

(1)  Omnis  substantia  vivcns  habet  aliquain  operationem  vitae 
in  actu,  ei  sua  natura,  quae  inest  ei  seinper,  licei  aliae  quando* 
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121.  L'angelo  non  solamente  non  può  esistere  senza 
conoscere;  ma  dippiù  non  può  esistere,  senza  cono- 
scere sè  stesso:  e ciò  per  la  stessa  ragione,  per  la  quale 
l' angelo  conosce  sè  stesso  immediatamente,  ossia  in- 
tuisce la  propria  sostanza.  Non  è necessario  che  il  co- 
' nosciuto  sia  unito  col  conoscente,  secondo  il  suo  essere 
fisico;  nè  per  questo  solo,  che  una  cosa  è unita  fisi- 
camente collo  spirito,  ne  viene  che  essa  sia  da  questo 
conosciuta.  Affinchè  una  cosa  sia  conoscibile  per  la  sua 
presenza,  fa  d1  uopo  che  divenga,  a rispetto  della  sua 
potenza  conoscitiva  , come  la  forma  , per  la  quale 
essa  potenza  è posta  in  atto.  Quindi  è che  dal  nostro 
spirito  anche  quel  sensibile,  col  quale  esso  è sostan- 
zialmente unito,  cioè  il  corpo,  è conosciuto  per  mezzo 
di  questa  unione  e presenza,  quanto  alla  sua  sola  esi- 
stenza , e non  quanto  alla  sua  natura.  E veramente 
un  oggetto  materiale,  secondo  che  esiste  in  sè,  non  può 
produrre  una  conoscenza  intellettuale  , nè  diventare 
forma  d'  un  principio  intellettuale.  Piuttosto  questo 
stesso  principio  deve  in  sè  generare  una  forma,  per 
cui  r oggetto  materiale  acquisti  un  essere  ideale  , e 
questa  è la  ragione,  perchè  T anima  non  può  avere 
una  conoscenza  intellettuale  del  proprio  corpo , se 
non  per  via  di  astrazione.  Anche  Dio  , benché  in 
un  modo  tutto  diverso , è presente  ad  ogni  spirito  , 
secondo  il  suo  essere  e la  sua  essenza.  Tuttavia  per 
questa  sua  presenza  sola  egli  non  gli  è conoscibile 

que  insint  et  in  potentia;  sieut  animalia  semper  nutriuntur,  licet 
non  semper  sentiant.  Substantiae  antera  separatae  (i.  e.  materiae 
non  coniunctae)  sunt  substantiae  viventes,  ut  ex  praemissis  patet, 
neo  habent  aliam  operationem  vitae  nisi  intelligere.  Oportet  igitur, 
quod  ex  sua  natura  sint  intelligentes  actu  semper.  S.  Thom.  Cont . 
Gent.  I.  2.  c.  D7. 
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perchè  Y essere  divino  essendo  immensamente  supe- 
riore all'  essere  creato,  è perciò  ugualmente  supcriore 
a qualunque  siasi  pensiero,  che  possa  essere  nella  crea- 
tura. Ma  forse  non  dobbiamo  da  queste  ragioni  ap- 
punto inferire,  che  lo  spirito  può  conoscere  se  stesso 
immediatamente,  vale  a dire  per  la  propria  sua  sostanza? 
La  sua  sostanza,  quale  principio  della  sua  potenza  co- 
noscitiva, è con  questa  senza  dubbio  unita.  Essa  ò di 
natura  sua  non  meno  immateriale  del  pensiero , col 
quale  viene  conosciuta;  nò  fa  d’  uopo  che  per  cono- 
scerla lo  spirito  adoperi  Y astrazione  , come  per  co- 
noscere le  cose  sensibili.  Dall’altra  parte  quella  so- 
stanza non  è,  come  l’essere  divino,  elevata  tanto  sopra 
la  potenza  conoscitiva,  che  da  questa  non  possa  essere 
appresa,  se  non  per  mezzo  di  concetti  analoghi.  Quindi 
l' angelo  deve  essere  conoscibile  a se  stesso  per  la  sua 
sostanza;  sicché  questa  produca  nel  suo  intelletto  la 
conoscenza  di  lui,  come  l'immagine  intelligibile  pro- 
duce la  conoscenza  d' un  oggetto  da  esso  diverso  (1). 
Da  ciò  siegue  altresì,  che  l'angelo  non  solo  intuisce 
la  sua  sostanza  con  tutto  ciò  , che  essa  in  sè  rac- 
chiude, ma  che  la  intuisce  di  continuo  e sempre  per 
modo,  che  in  lui  resistenza  non  può  separarsi  dalla 
conoscenza  di  se  stesso  (2). 

(1)  Intellectus  Angeli,  quia  habet  essentiam,  quae  est  ut  actus 
in  genere  inlelligibilium,  sibi  praesentem,  potest  intelligere  iti,  quod 
est  intelligibile  apud  ipsum,  scilicet  essentiam  suam,  non  per  ali- 
quam  similitudinem,  sed  per  se  ipsam.  De  vcrit.  q.  6.  a.  8. 

Essentia  enim  Angeli  est  in  eius  intellectu,  ut  intelligibile  in 
intelligente;  intellectus  autem  in  ossenlia  sicut  potentia  in  substan- 
tia. Ibid^.  ad  C. 

(2)  Intellectus  Angeli  non  est  in  potentia  respectu  essentiae  eius, 
sed  respectu  eius  sempcr  est  in  actu.  Ibid  ad  7.  Cf.  Suar.  Do 
Angeli*  l.  2.  c.  4. 
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\ . 

Di  qui  quando  più  sopra  negammo,  che  l' anima 
umana  conosca  se  stessa  per  mezzo  della  sua  sostanza, 
non  ne  recammo  per  ragione  V essere  essa  uno  spi- 
rito creato  c finito^  ma  sì  il  non  essere  un  puro  spi- 
rito , e Pavere  insieme  alle  sue  facolta  intellettuali 
anche  le  sensitive  , dalle  quali  le  prime  dipendono 
nel  loro  esercizio.  La  conoscenza  sensitiva  dell'uomo 
precede  V intellettuale  ; ed  il  primo  atto  dell'  intei — 
letto  ò la  percezione  intellettuale  del  sensibile.  Ora 
un  principio  conoscitivo  cosiffatto,  che  dallo  stato  di 
quiete  vicn  desto  alla  attività,  e vicn  desto  per  ciò  cho 
conosce  l'essere  altrui  mediante  i loro  fenomeni;  un 
siffatto  principio,  diciamo,  e impossibile  che  conosca 
neppure  se  medesimo  per  altra  via,  che  mediante  la 
propria  sua  attività:  e però  deve  apprendere  tutte  lo 
altre  cose  niente  meno,  che  la  propria  sostanza,  per 
mezzo  di  concetti  tolti  in  prestanza  dagli  obbietti 
sensibili* 

II. 

• . * 1 

Come  V angelo  conosca  le  altre  creature . 

« m 

122.  L' angelo  conosce  sè  stesso  , non  già  pcf 
mezzo  di  una  immagine  intelligibile  , ma  per  mezzo 
della  propria  sua  sostanza  , la  quale  tiene  il  luogo 
dell'  immagine  ; ma  quanto  alle  altre  cose  create,  lo 
conoscerà  egli  per  la  sua  sostanza  c senza  il  mezzo 
di  siffatti  immagini  o idee?  Una  tale  conoscenza  si 
deve  di  necessità  ammettere  in  Dio  ; giacche  in  lui  la 
conoscenza  non  viene  prodotta  dalla  sostanza,  ma  que- 
sta sostanza  medesima  c conoscenza,  c quindi  escludo 
ogni  moltiplicità  d' immagine  o d' idee  che  cagionino 
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la  conoscenza.  Dio  conosce  tutto  e ciascuna  cosa  per 
mezzo  della  sua  sostanza.  Ma  ciò  avviene,  come  ab- 
biamo veduto,  perchè  Iddio,  trascendendo  ogni  specie 
ed  ogni  genere,  racchiude  in  sè  la  pienezza  di  tutto 
ressero;  talmente  che  in  nessuna  creatura  si  può  tro- 
vare realita  qualsiasi,  di  cui  Tessere  increato  di  lui  non 
sia  il  prototipo.  Al  contrario  la  sostanza  d’uno  spi- 
rito creato,  perchè  limitata  ad  una  specie  determinata 
dell’essere,  non  può  divenire  mezzo  per  conoscere  altri 
enti,  se  non  in  modo  indeterminato  (n.  46,  47.) 
Mentre  ¥ angelo  intuisce  perfettamente  la  propria  sua 
sostanza,  conosce  la  qualità  dell’essere  comune  a tutti 
gli  enti  creati,  la  quale  è il  fondamento  della  perce- 
zione universale.  Vede  che  vi  possono  essere  diverse 
specie  di  creature,  ed  in  ciascuna  specie  diversi  in- 
dividui; ma  per  conoscere  gli  enti,  a lui  superiori  od 
inferiori,  secondo  la  loro  specificazione  , o vogliamo 
dire  secondo  ciò  che  hanno  di  proprio,  non  gli  basta 
* il  mezzo  della  propria  sostanza;  e fa  <T  uopo  che  abbia 
idee,  le  quali  si  distinguano  dalla  sua  sostanza,  come 
forme  e qualità  (1).  . 

Ma  donde  mai  riceve  egli  cotestc  idee?  Intorno  a ciò 
non  tutti  gli  Scolastici  furono  dello  stesso  parere.  La 

(1)  Ea  quae  sunt  infra  Angelum,  et  ea,  qnae  sunt  supra  ipsum, 
sunt  quodammodo  in  substantia  eius,  non  quidem  perfecte  ncque 
secundum  propriam  rationem,  cum  Angeli  essenti^,-  finita  exisfens 
secundum  propriam  rationem  , ab  alita  distinguali^  , sed  secundum 
quandain  rationem  communem.  Inessentia  autem  Dei  sunt  omnia  perfe- 
tte et  secundum  propriam  rationem,  sicut  in  prima  et  universali  vii  tute 
operativa,  a qua  procedit  quidquid  est  in  quacnmque  re  proprium 
vel  communc.  Et  ideo  Deus  per  essenliam  suam  liabet  propriam  co- 
gnitionem  de  rebus  omnibus,  non  autem  Angelus,  sed  solum  com- 
munem.  S.  Tliora.  Stimma,  p.  l.  q.  55,.  a.  1.  - De  vcrit.  q.  8.  a.  C.  cf. 
Suar.  de  Ang.  1.  21  c.  5. 
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sentenza  più  comune  è quella  di  S.  Tommaso;  il  quale 
non  dubita,  che  le  idee  siano  colla  creazione  inge- 
nite (concreate)  all'  Angelo.  Si  rammenti  nondimeno 
ciò  intendersi  dell'  idea  abituale,  ossia  di  quella  dispo- 
sizione e proprietà  della  facoltà  conoscitiva,  in  virtù 
della  quale  essa  ò capace  di  produrre  in  se  la  rap- 
presentanza attuale.  Noi  dobbiamo  acquistarci  quella 
disposizione  gradatamente  ; 1’  Angelo  è creato  colla 
facoltà  già  compiuta  e perfetta.  Per  tal  modo  gli  Sco- 
lastici, se  non  tutti,  almeno  per  la  maggior  parte,  am- 
misero negli  angeli  le  idee  innate  (1). 

123.  Checche  sia  di  ciò,  quello  che  a noi  più 
rileva  si  è,  che  V angelo  percepisce  per  queste  idee,  ri- 
cevute in  qualsiasi  guisa,  1'  essenza  delle  cose,  non  già 
per  mezzo  dei  loro  fenomeni,  ma  come  essa  c in  sò 
medesima  ; e percepisce  quindi  non  solamente  ciò  , 
che  è comune  al  genere  ed  alla  specie,  ma  ancora  ciò, 
che  ò proprietà  individuale.  Abbiamo  veduto  di  sopra 
che  la  conoscenza  non  devesi  chiamare  mediata  per  ‘ 
ciò  solo,  che  si  ha  per  mezzo  d'  una  specie  intelligi- 
bile. La  conoscenza  c mediata  allora  soltanto,  quando 
il  principio  conoscitivo,  per  poter  conoscere,  acquista 
la  necessaria  relazione  coll1  oggetto  in  virtù  della  co- 
noscenza d'  un  altro  oggetto;  sicché  la  specie,  per  cui 
conosce,  è tolta  da  fuori  (n.39.).  Ora  noi,  per  mezzo 
di  specie  proprie,  ossia  tolte  dalla  cosa  stessa,  che  si 
conosce,  non  possiamo  intuire  , se  non  le  proprietà 
sensibili  degli  oggetti,  dalle  quali  comincia  il  nostro  co- 
noscere : della  sostanza  poi  ci  formiamo  il  concetto, 
apprendendola  come  soggetto  e principio  di  quei  fc- 

(1)  S.  Tliom.  ibfd.  a.  2.  - Cont.  Gent.  I.  2.  c.  90  - De  verit*  q.  8. 
a.  0.  S.  Bonav.  1.  2.  dist.  3.  p.  2.  a.  2.  1. 
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nomcni,  e quindi  la  conosciamo  per  mezzo  delle  per- 
cezioni che  di  questi  abbiamo. 

* Nel  non  intuire  noi  V essenza  delle  cose  in  se  stessa 
dimora  la  cagione  del  nostro  pensare,  discorsivo.  Seb- 
bene i nostri  concetti,  presi  ciascuno  da  se  solo,  pos- 
sano essere  veri,  in  quanto  corrispondono  alle  cose; 
tuttavia  noi  non  possiamo  renderci  conto  del  loro  con- 
tenuto e riconoscerne  la  verità,  se  non  comparando  di- 
versi concetti  fra  loro,  e con  giungendoli  in  proposizioni 
affirmaiive,  o separandoli  in  proposizioni  negative . Ma 
per  potere  conoscere  se  una  cosa  debba  affermarsi  o 
negarsi  di  un'altra,  fa  d’uopo  collegarc  le  proposi- 
zioni , che  dalla  comparazione  dei  concetti  furono 
formate  , e da  più  giudizi  dedurre  la  conclusione. 
Se  diciamo,  p.  c.  Uomo , abbiamo  di  certo  una  per- 
cezione chiara;  ma  per  renderci  conto  del  suo  con- 
tenuto è necessario,  che  col  concetto  universalissimo 
di  ente  congiungiamo  i concetti  di  sensitivo  e di  ra- 
gionevole , e che  in  pari  modo  spieghiamo  anche 
questi  concetti.  Se  poi  vogliamo  estendere  la  nostra 
conoscenza  dell’  uomo  , dobbiamo  confrontare  ciò  , 
che  conosciamo  della  sua  natura,  con  le  altre  nostre 
conoscenze  , negando  di  quella  una  cosa  od  affer- 
mandone un’altra;  e valendoci  quindi  di  una  jmolti- 
plice  concatenazione  di  diversi  giudizii , in  tal  modo 
acquistati,  riusciamo  ad  esprimere  nella  conchiusione 
la  verità  che  cerchiamo.  Nondimeno  chi  conoscesse 
la  natura  umana  non  soltanto  dalle  sue  apparenze,  ma 
in  se  stessa  qual  è,  e quindi  con  uno  sguardo  dello 
spirito  la  vedesse  in  quella  guisa,  che  1'  occhio  cor- 
porale intuisce  un  paesaggio  ; costui  avrebbe  nel 
so!o  concetto,  con  cui  l’apprende,  la  conoscenza  di 
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tutto  ciò,  che  in  essi  natura  è racchiuso,  cioè  del~ 

T essenza , degli  attribuiti , delle  forze  ; laddove  noi 
dobbiamo  procacciarci  questa  cognoscenza  a poco  a 
poco  per  mezzo  di  molte  e diverse  idee,  e di  giudi- 
zìi  e conclusioni  quindi  derivate.  L’  anzidetto  modo 
di  conoscere , pel  quale  la  verità  non.  si  trova  già 
per  congiunzione  o separazione  dei  varii  concetti,  nè 
per  deduzione  dell’  uno  dall’  altro,  ma  s1  intuisce  nel-  ' 
r essenza  stessa  delle  cose,  fu  considerato  dagli  Sco- 
lastici conte  la  conoscenza  propriamente  intellettuale. 

E siccome  non  dubitavano  essere  la  medesima  pro- 
pria degli  spiriti  puri;  cosi  chiamavano  anche  questi, 
a preferenza  delle  anime  umane,  substantias  intelle— 
ctuales,  o intelligentias  (1).  Imperocché  la  cagione  , 
perchè  la  nostra  conoscenza  è mediata,  nel  senso  or 
ora  spiegato,  sta,  come  vedemmo,  in  questo  solo, 

(1)  Inferiores  intellectus,  sci llcet  hominum,  per  queradum  motum 
et  discursum  intellectualis  operationis  perfectionem  in  cognitione  ve- 
ritatis  adipiscuntur,  dura  sciiicet  ex  uno  cognito  in  aliud  cognitum 
procedunt.  Si  auteni  statini  in  cognitione  principii  noti  inspicerent, 
quasi  notas,  omnes  conclusiones  consequentes,  in  eis  discursus  locum 
non  haberet.  Et  hoc  est  in  Angelis:  quia  statini  in  illis,  quac  natu- 
raliter  cognoscunt , inspiciunt  omnia  , quaecunque  in  eis  cognosci 
possunt.  Et  ideo  dicuntur  intellecluales : quia  etiam  apud  nos  ea, 
quae  Statini  naturaliter  apprehenduntur,  intelligi  dicuntur;  nude  in- 
tellectus  dicitur  habitus  pri morirai  principiorum.  Animae  vero  hu- 
nianae,  quae  veritatis  cognitionem  per  quondam  discursum  acquirunt, 
raiionales  vocantur.  S.  Tom.  S.  p.  q.  58.  a.  3. 

Sicut  in  intellectu  ratiocinante  equiparatili*  conci usio  ad  princi* 
pium;  ita  in  intellectu  componente  et  dividente  coraparatur  praedi- 
catura  ad  subiectum.  Si  enim  intellectus  mister  statini  in  ipso  prin- 
cipio videret  conclusionis  veritatem  ; nunquara  intelligeret  discor- 
rendo voi  ratiocinaudo.  Sirailiter  si  intellectus  statini  in  apprensione 
quidditatis  subiecti  haberet  notitiam  de  omnibus,  quae  possunt  attribuì 
subiecto,  vel  renioveri  ah  eo  ; numquam  intelligeret  componendo  et 
dividendo,  sed  solum  intelligendo  quod  quid  est.  Sic  igitur  patet. 
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che  il  nostro  intelletto,  legato  conT  è ai  sensi,  acquista 
le  sue  idee  per  mezzo  dell'  astrazione:  e siccome  è 
naturale  ad  un  tale  principio  il  conoscere  l'intelli- 
gibile nel  sensibile,  così  è naturale  allo  spirito  puro 
r intuire  l'intelligibile  in  se  stesso. 

HI. 

Come  V angelo  conosca  Dio. 

• % * 

124.  Di  sopra  abbiamo  già  notato,  che  la  scuola 
cartesiana  , negando  1'  unita  dell'  essere  nell'  uomo, 
fu  costretta  di  ricorrere  alle  idee  innate,  per  Spie- 
gare 1’  origine  dei  concetti.  Se  poi  non  pochi  dotti 
della  medesima  scuola,  invece  delle  idee  innate,  od 
insieme  colle  medesime,  sostennero  una  conoscenza 
immediata  dell'assoluto,  e si  adoperarono  fin  al  giorno 
d'oggi  di  persuaderci,  che  tutti  noi,  senza  averne  co- 
scienza, intuiamo  l’essenza  divina,  e per  mezzo  di  lei  co- 
nosciamo le  altre  cose;  essi  in  questa  maniera  si  allon- 
tanarono sempre  più  dalle  dottrine  dei  tempi  passati. 
Imperocché,  dove  i primi  Cartesiani  attribuivano  allo 
spirito  umano  la  conoscenza,  che  gli  Scolastici  non 
concessero  se  non  agli  angeli;  i più  recenti  attribuirono 
all'uomo  un  modo  di  conoscere,  che  gli  Scolastici  agli 


quod  ex  eodem  provenit,  quod  intellectus  noster  intelligit  discorrendo 
et  componendo  et  dividendo  : ex  hoc  scilicet , quod  non  statini  in 
prima  apprehensione  alicuius  primi  apprehensi  potest  inspicere  quid* 
quid  in  eo  virtute  continetur  : quod  contigit  ex  debilitate  luminis 
intellectualis  in  nobis.  linde  cum  in  Angelo  sit  lumen  intetlectuale 
perfectum,  cum  sit  speculum  purum  et  clarissimum  , ut  dicit  Dio- 
nysius  (de  div.  Nom  c.  4.);  relinquitur  quod  Angelus,  sicut  non  in- 
telligit  ratiocinando,  ita  non  intelligit  componendo  et  dividendo.  Ibid. 
».  4.  Cf.  De  verit  q.  8.  a.  15. 
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angeli  stessi  negarono.  Nel  vero,  dandosi  bene  fuori  di 
Dio  effetti  divini,  i quali  tuttavia  sono  diversi  da  Dio  se- 
condo tutta  la  loro  essenza,  e per  contrario  non  dandosi 
in  Dio  stesso  manifestazioni  diverse  dalla  sua  essenza; 
Iddio  non  può  essere  conosciuto  immediatamente,  cioè 
per  se  stesso,  senza  essere  conosciuto  nella  propria  sua 
essenza.  Di  più,  ciò,  che  viene  conosciuto  per  se  stesso 
e secondo  là  sua  essenza,  viene  conosciuto  come  è in 
se  stesso  per  un  concetto  proprio,  c non  già  per  concetti 
analoghi,  e conseguentemente  a foggia  d'un  altro  oggetto 
diverso.  Ora,  senza  un  influsso  od  operazione  sovranna- 
turale di  Dio,  egli  è affatto  impossibile,  che  il  pensiero 
d'un  essere  creato  apprenda  l’essenza  di  Dio,  qual  è in 
se  stessa;  giacche  l’essenza  di  Dio,  come  essere  assoluto 
ed  illimitato,  è senza  proporzione  superiore  ad  ogni  cosa 
creata,  sempre  limitata  ad  una  certa  spècie  dell’ essere. 
Di  qui  c che  F essenza  divina,  qual  è in  se  stessa,  non 
può  giammai  essere  espressa  c rappresentata  da  qual- 
siasi forma  conoscitiva  dello  spirito  creato,  la  quale 
è necessariamente  limitata,  come  è limitato  F essere 
. dello  spirito  medesimo  (1). 

Una  conoscenza  di  Dio,  la  quale  fosse  immediata 
e propria,  non  può  concepirsi  se  non  allora,  quando 
Dio  si  ponesse  collo  spirito  creato  in  tal  relazione  , 
che  F essenza  divina  stessa  prendesse  quasi  il  posto 

(1)  Oranis  intelligibiiis  species , per  quam  intelligitur  quid- 
ditas  vel  essentia  alicuius  rei,  comprehendit  in  repraesentando  rem 
illam  : unde  et  orationes  signantes  quod  quid  est , terminos  et 
rationes  et  definitiones  vocamus.  Impossibile  est  autein,  quod  aliqua 
similitudo  creata  lotaliter  Demn  repraesentet,  cum  quaelibet  simi- 
ludo  creata  sit  alicuius  generis  determinati;  non  autem  Deus,  ut 
in  primo  (lib.  c.  25.)  ostensum  est.  Non  igitur  est  possibile,  quol 
per  aliquam  similitudinem  creatam  divina  substantia  intelligatur. 
S.  Tliom.  Cout.  G.  1 3.  c.  49.  Cf.  de  verit.  q.  8 a.  3. 
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della  specie  intelligibile,  per  cui  questi  conosce.  Ora 
ciò  non  è altro,  se  non  appunto  quella  manifestazione 
e congiunzione  soprannaturale  di  Dio  collo  spirito  , 
la  quale  speriamo  bensì  nella  vita  futura,  ma  alla  quale 
non  abbiamo,  nè  gli  angeli  medesimi  hanno,  veruna 
attitudine  per  le  facolta  naturali.  In  queste  si  con- 
tiene bensì  la  possibilità,  che  Iddio  ci  conceda  V in- 
tuizione dell’  essere  suo  ; ma  non  già  una  potenza 
o disposizione  per  essa.  Quindi  anche  T Angelo  non 
conosce  Iddio  immediatamente  per  la  sua  propria  virtù 
naturale;  ma  lo  conosce  soltanto  per  mezzo  delle 
creature.  Intuendo  la  sua  propria  essenza  come  è in 
se  stessa  , conosce  insieme  colle  altre  sue  proprietà 
anche  la  limitazione,  e la  dipendenza  del  suo  essere; 
nè  può  conoscere  ciò,  senza  conoscere  in  pari  tempo 
resistenza  di  colui,  da  cui  dipende  nel  suo  essere, 
cioè  di  Dio  suo  creatore.  Per  la  quale  ragione  in- 
segnano alcuni  Scolastici,  essere  nqH’  angelo  la  co- 
noscenza del  proprio  essere  e dell'  esistenza  di  Dio 
un  medesimo  atto;  tutti  nondimeno  consentono  in 
questo,  che  la  conoscenza  di  Dio  è in  lui  inseparabile 
dalla  conoscenza  di  sè  stesso,  e perciò  necessaria  e 
continua  (1). 

125.  Se  T angelo,  nello  stato  suo  naturale,  non 
conosce  T esistenza  di  Dio  , se  non  dall’  essere  suo 
proprio,  neppure  potrà  conoscere  le  proprietà  di  Dio, 
se  non  col  considerare  se  stesso  e tutte  le  altre  cose 
come  opera  di  Dio.  Quindi  anche  esso  conosce  Tes- 
sere divino  soltanto  per  analogia  e per  negazione , 
benché  la  sua  conoscenza  sovrasti  incomparabilmente 


(I)  Suarez  de  Angelis.  1.  2.  c.  18.  lft. 
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alla  nostra.  Quando  un  principio  si  conosce  dai  suoi 
’ effetti , sia  perchè  questi  abbiano  con  ' esso  qualche 
similitudine,  sia  perchè  ad  esso  si  oppongano,  la  co- 
noscenza sarà  tanto  più  perfetta,  quanto  più  grandi 
e più  numerosi  sono  gli  effetti,  per  mezzo  dei  quali 
essa  si  acquista.  Mentre  noi  non  conosciamo,  che 
le  creature  più  basse  , e le  conosciamo  imperfet- 
tamente e con  grande  fatica  , ali'  angelo  è mani- 
festo tutto  il  creato  ; e non  v'  è essere  creato,  dai 
più  sublimi  fino  agli  infimi,  del  qifàle  esso  non  intuisca 
r intima  natura  , con  tutte  le  virtù  e qualità  come 
sono.  A 'questo  proposito  dice  S.  Tomamso  (1):  « Se 
noi  dovessimo  conoscere  la  maestà  d'  un  Re  per  mezzo 
dell'  autorità,  eh'  egli  conferisce  ad  altri,  non  v'  ha 
dubbio  che  colui  , al  quale  fosse  manifesta  V auto- 
rità e la  dignità  di  tutti  i magnati  e principi  del  re- 
gno, avrebbe  una  conoscenza  p!ù  perfetta  della  maestà 
reale,  che  non  un  semplice  villanzuolo,  il  quale  co- 
noscesse appena  il  sindaco  ed  il  il  bargello  del  suo 
villaggio.  » 

Del  resto  la  conoscenza  di  Dio  dipende  anche 
nell'  angelo  in  qualche  guisa  dalla  sua  libertà.  Essendo 
la  sua  facoltà  conoscitiva  esplicata  fino  dalla  sua  ori- 
gine, c conoscendo  egli  tutto  il  creato , secondo  la 
sua  essenza,  perfettamente;  non  abbisogna  certo  d'in- 
vestigare a poco  a poco  quanto  di  Dio  può  cono- 
scere dalla  creazione.  Nondimeno  egli  non  è necessitato 
a tenerlo  sempre  presente,  ed  a perseverare,  secondo 
tutta  la  sua  capacità , nella  contemplazione  di  Dio. 

Finalmente  dal  fin  qui  A&tto  si  raccoglie  , che 
anche  gli  spiriti  puri  non  possono  conoscere  l'ordine 

(1)  Coni.  Gent.  ibld. 
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•oprannaturale,  in  quanto  questo  non  è manifestato 
nelle  opere  esterne,  ma  ascoso  nei  decreti  divini,  se 
non  per  via  di  rivelazione  propriamente  detta,  ossia  per 
la  parola  di  Dio.  Non  vedendo  gli  angeli  V essenza  di 
Dio  in  sò  stessa  , molto  meno  possono  investigare 
i liberi  suoi  decreti.  Ed  appunto  perchè  altro  è co- 
noscere l'essenza  di  uno  spirito,  ed  altro  conoscerne 
i pensieri  ed  i voleri,  insegnano  i Teologi,  che  un 
angelo  non  conosce  i pensieri  ed  i voleri  dell'altro, 
se  non  in  quanto  questi  glieli  manifesta.  Talmente 
che  la  cognizione,  acquistata  per  questa  via,  intorno 
agli  atti  liberi  di  Dio  e delle  creature,  dovrà  anche 
dall'  angelo  perfezionarsi  confrontando  e congiungendo 
diverse  conoscenze,  cioè  per  mezzo  del  discorso. 

Quindi  insegnarono  gli  Scolastici,  che  T angelo 
conosce  se  stesso  e tutto  1'  ordine  naturale  delle  cose 
immediatamente,  ma  soltanto  mediatamente  l'ordine 
soprannaturale  e gli  atti  liberi  delle  creature.  Prima 
nondimeno  che  dalla  conoscenza  intellettuale  degli  an- 
geli ritorniamo  a quella,  che  è propria  dell'  uomo,  fa 
d'uopo  esaminare  le  opinioni  contrarie  del  Giinther. 

IV. 

Prima  obbiezione  del  Giinther : Dio  solo,  perchè  assoluto , 

conosce  sè  stesso  immediatamente. 

« 

126.  Siccome  il  Giinther  attribuisce  allo  spirito 
umano  quello  che , secondo  l' antica  dottrina , non 
conviene  che  all'  angelo  , il  conoscere  cioè  1'  essere 
suo  proprio  prima  di  ogni  altro;  cosi  nega  che  non 
solamente  l' intelletto  umano  , ma  anche  1'  angelico 
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possa  conoscere  Y essere  immediatamente.  Quindi  un 
ente  creato  non  conoscerebbe  immediatamente,  che  i 
fenomeni.  Che  se  egli  là,  dove  tenta  di  provare  questa 
sua  opinione,  non  parla,  che  della  conoscenza  di  se 
stesso;  noi  di  ciò  non  vogliamo  quistionare  con  lui: 
giacche  uno  spirito,  il  quale  non  conosce  se  stesso, 
se  non  perle  sue  manifestazioni,  non  potrà  certamente 
neppure  conoscere  V essere  altrui,  se  non  per  mezzo  dei 
fenomeni  del  medesimo.  Ma  per  qual  ragione  nega  egli 
r immediata  conoscenza  di  se  stesso  non  già  al  solo 
spirito  umano,  ma  ad  ogni  spirito  creato?  Ascoltiamo 
le  sue  stesse  parole.  « Di  questa  limitazione  dello  spi- 
» rito,  per  effetto  della  quale  egli  non  viene  in  co- 
d gnizione  di  se  stesso,  se  non  eccitato  dall’  altrui 
» azione,  e quindi  mediatamente,  non  potrà  addursi 
» altra  cagione,  che  la  contingenza  del  suo  essere  me- 
» desimo,  la  quale  è pure  un  irrepugnabile  fatto  della 
» coscienza.  Ciò  che  non  è assolutamente , (ossia  non 
» è per  sè  ),  non  viene  da  per  sè  alla  manifestazione 
» di  sè,  ossia  all’  esercizio  delle  sue  forze ...  Di  più, 
quegli  che  da  un  altro  viene  determinato  all’  esercizio 
delie  sue  forze,  non  potrà  conoscere  primamente  ed 
immediatamente,  che  questa  sua  manifestazione;  ma 
T essenza  sua  non  la  conoscerà  , che  mediatamente  ; 
cioè  qual  principio  della  stessa  manifestazione  (1).  » 

Come  già  sappiamo,  anche  la  Scolastica  insegnò 
che  lo  spirito  umano  conosce  se  stesso  soltanto  dalle 
sue  apparenze,  perchè  in  lui  la  potenza  conoscitiva 
non  è fin  da  principio  sempre  in  atto,  ma  passa  dallo 
stato  di  quiete  a quello  di  attività.  La  cagione  però 

(1)  Proped.  voi.  I.  p.  10G. 
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- di  questa  sua  condizione  non  si  ripone  già  da  essa  Sco- 
lastica nella  natura  dello  spirito,  in  quanto  è essere 
creato,  ma  bensì  nella  costituzione,  che  gli  è propria  per 
r unione  col  corpo.  Se  al  contrario  il  Gùnther  dice: 
Ciò  che  non  ò da  se  , non  può  nemmeno  manife- 
starsi da  se;  egli,  secondo  che  espressamente  dichiara, 
intende  asserire  che  ciò,  che  è dipendente  da  un  altro 
nelT  essere,  è eziandio  tale  nella  sua  manifestazione. 
Ora  die  cosa  noi  a ciò  risponderemo?  Senza  dub- 
bio anche  noi  ammettiamo,  die  ogni  spirito  creato 
è dipendente  come  nel  suo  essere  , così  nella  sua 
operazione  ; c ciò  non  solamente  perche  Iddio  gli 
conserva  insieme  coir  essere  le  facolta , colle  quali 
opera,  ma  anche  perchè  lo  spirito  non  potrebbe  ope- 
rare per  quelle,  se  Dio  non  vi  cooperasse.  Ma  siamo 
noi  forse  per  questo  costretti  ad  ammettere  ancora 
quella  dipendenza  nel  manifestarsi,  della  quale  parla 
il  Gùnther;  tanto  che  oltre  all'  atto  creativo,  che  allo 
spirito  dà  T essere  , sia  necessario  un  altro  atto  o 
di  Dio  o di  un'  altra  intelligenza  già  conscia  di  sè, 
per  risvegliarne  all'  attività  le  facoltà  assopite  ? Una 
cotale  necessità  non  pare  che  possa,  così  senz'altro, 
inferirsi  dalla  contingenza  dell'  essere  creato.  Di- 
fatti  in  altra  occasione  il  Gùnther  si  studia  di  di- 
mostrarla più  esplicitamente.  Per  comprendere  il  suo 
ragionamento,  fa  d’  uopo  ricordarci  che  1’  essere,  se- 
condo lui,  dalla  prima  sua  attività  o manifestazione 
riceve  la  propria  determinazione.  Egli  dunque  prova 
la  sua  tesi  in  questo  modo:  « Per  determinare  o de- 
stare se  stesso  , l’ essere  dovrebbe  trovarsi  già  deter- 
minato o desto.  Quindi  il  determinare  se  stesso  (destarsi 
alla  prima  attività)  supporrebbe  1'  essere  determinato 
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ab  eterno- (un  vegliare  eterno).  Ammettere  nello  spi- 
rito creato  un  tale  destamente  di  se,  sarebbe  adun- 
que T istesso  che  attribuirgli  quella  coincidenza  del- 
F essere  colla  manifestazione,  la  quale  è tutta  propria 
di  Dio.  Il  perchè  solamente  per  mezzo  della  dipen- 
denza nel  manifestarsi  si  acquista  il  concetto  di  di^ 
pendere  nell'  essere;  talmente  che  per  una  sostanza, 
la  quale  fosse  capace  di  differenziarsi  c di  manifestarsi 
da  se,  sarebbe  impossibile  il  concetto  di  se  come  di 
sostanza  contingente  (1).  » 

127.  In  ciò,  che  qui  il  Gunlher  dice  dell'  impos- 
sibilità , che  un  essere  ancora  ^determinato  giunga 
a determinare  se  stesso,  egli  non  fa  altro  che  esporr© 
con  nuova  terminologia  la  volgarissima  pruova , inai 
sempre  usata  a mostrare  che  un  ente  non  può  darò 
a se  stesso  1'  esistenza;  in  quanto  per  poterlo  dovrebbe 
già  avere  1'  esistenza  , c perciò  essere  eterno.  Nò 

4 

vogliamo  per  ora  osservare  che  il  Giinther,  seguendo 
in  ciò  la  scuola  dell' Hegel,  pareggia  resistenza  all' at- 
tività, c la  determinazione  od  il  differenziarsi  dell'es- 
sere al  destamenlo  all'attività;  imperocché  egli  è in  ve- 
rità ugualmente  impossibile  che  un  ente  desti  se  stesso 
alla  prima  attività,  come  è impossibile  che  dia  a se 
stesso  1'  esistenza.  Ciò,  che  importa  , è che  un  co- 
siffatto destamento  di  se  non  è contenuto  nella  teorica 
degli  Scolastici,  nè  fu  per  l'innanzi  asserito  da  noi.  Noi 
neghiamo,  che  oltre  all'  atto,  con  cui  Iddio  dà  l' esi- 
stenza ad  un  essere  , sia  necessario  un  altro  atto  , 
con  cui  questo  venga  mosso  alla  prima  attività  ; ma 
non  per  questo  affermiamo,  che  la  creatura  riceva  da 


(1)  Tommaso  a scrup.  pag.  00.  <64. -Capi  di  Giano  pag.  31T. 
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Dìo  solamente  Tessere, c che  poi  destando  se  stessa  alla 
prima  attività  si  manifesti.  Per  qual  ragione  adun- 
que noi  non  ammettiamo  ne  T uno  nò  T altro?  Perchè 
queir  assopimento  totale,  di  cui  palla  il  Giinther,  è 
affatto  impossibile,  non  essendo  concepibile  una  cosa 
esistente,  senza  una  qualche  attività.  Quindi  ò,  che 
ogni  creatura  insieme  colf  essere  riceve  necessaria- 
mente un  qualche  apparire.  Nel  resto  la  teorica  de- 
gli Scolastici  in  breve  è questa  : Siccome  nessun 
essere  ò possibile,  senza  una  qualche  attività  ad  esso 
corrispondente  ; così  ogni  creatura  con  questa  vieno 
all’ esistenza.  E siccome  nell' angelo  non  v'ha  altra 
attività,  che  la  intellettuale  , e l'oggetto  prossimo  di 
questa  è in  lui  la  propria  sua  sostanza;  così  1'  angelo 
non  può  essere  creato  , se  non  dotato  della  cono- 
scenza di  se  stesso. 

128.  Di  qui  scorgcsi  ancora,  senza  difficoltà,  cho 
non  viene  già  attribuita  allo  spirito  creato  quella 
coincidenza  dell'essere  coll'  apparire,  la  quale  ò tutta 
propria  di  Dio.  Che  in  Dio,  ed  in  Dio  solo,  Tessero 
c I'  apparire,  o meglio  T essere  c T operare,  sia  tut- 
t'  uno,  è una  delle  prime  proposizioni,  che  la  teolo- 
gia insegna  intorno  all'  essenza  divina  ; e di  qui  c 
che  gli  Scolastici  chiamarono  Dio  actus  purus,  ossia 
pura  attualità,  od  attività,  nella  quale  non  si  dà  ombra 
di  potenza  ossia  di  potenzialità.  Anche  la  creatura 
non  .può  esistere  senza  attualità  ed  attività;  ma  la  sua 
attualità  non  coincide  colla  sua  possibilità,  nò  la  sua 
attività  colla  sua  potenza.  Perciò  essa  è soggetta  alla 
mutazione,  ed  ò capace  di  perfezionamento;  è aclus, 
ma  non  actus  purus.  In  questo  avvicendarsi  delle  suo 
manifestazioni,  c da  questa  potenzialità  della  sua  cs- 
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senza,  noi  conosciamo  la  contingenza  e dipendenza  del 
suo  essere.  Di  fatti  un  ente,  il  quale  è mutabile  nelle 
sue  manifestazioni,  ed  è perfezionabile  nella  sua  po- 
tenza , non  può  dirsi  assoluto  e necessario  nel  suo 
essere  ; mercecchè  V essere  necessario  è anche  in  se 
perfetto  e compiuto. 

Applicando  ora  queste  dottrine  alla  quistione,  di 
cui  trattiamo,  osservano  gli  Scolastici,  in  primo  luogo, 
dirsi  in  tutt'  altro  senso  di  Dio  e dell'  angelo , che 
conosce  se  per  la  sua  essenza.  Parlando  di  Dio  vo- 
gliamo con  ciò  significare  , che  in  lui  non  è diffe- 
renza tra  essenza  , potenza  ed  atto;  e che  quindi  il 
suo  conoscere  stesso  è sostanza  , e che  Dio  è mani- 
festo a se  medesimo  , perchè  è pura  conoscenza.  E 
converso  dell'  angelo  diciamo  soltanto  , che  non  si 
manifesta  a se  stesso  per  mezzo  dei  suoi  atti,  ma  per 
la  sua  sostanza,  od  ancora  che  1'  angelo  , per  cono- 
scere se  stesso,  non  ha  bisogno  d'idea,  perchè  la  sua 
essenza  tiene  luogo  di  quella.  Ora  sebbene  da  ciò  si 
deduce  che  1'  angelo  non  può  essere,  senza  conoscenza 
di  se,  e che  quindi  la  sua  facoltà  conoscitiva  non  si 
ritrova  mai  in  istato  d' inoperosità  ; tuttavia  non  si 
asserisce  con  ciò  ebe  anche  nell'  angelo  la  conoscenza 
e 1'  essenza  sia  una  stessa  cosa:  anzi  in  lui  quella  non 
può  essere,  che  F apparenza  di  questa,  ossia  un  ac- 
cidente , benché  un  accidente  necessario  ed  essen- 
ziale (1).  Dall’essere  una  cosa  inseparabile  dall’al- 
tra , non  si  può  inferire,  che  quella  non  siane  di- 
stinta. Sia  pure  che  in  un  ente  la  sostanza  non  possa 
essere  senza  una  certa  potenza  , e questa  senza  una 


(1)  S.  Tom.  S.  p.  1.  q.  54.  a.  g.  ad  1, 
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certa  attività  ; non  per  ciò  è in  lui  una  medesima 
cosa  la  sostanza,  la  potenza  e Fattività.  Ora  dovcche 
si  trova  una  tale  distinzione,  si  trova  altresì  mutabi- 
lità e potenzialità.  L’  angelo  dunque  non  è mai  senza 
pensiero  ; ma  non  pensa  perciò  sempre  tutto  quello 
che  può  pensare.  Le  sue  facoltà  naturali  sono  Fin  da 
principio  esplicate;  pure  non  solamente  possono  essere 
elevate  per  doni  soprannaturali,  ma  quel  loro  espli — 
camento  neppure  impedisce,  che  la  conoscenza  venga 
dilatata  dall1  esperienza.  E pertanto  anche  in  lui  dalla 
mutabilità  degli  atti  e dalla  limitazione  delle  potenze 
si  conosce  tanto  la  finitezza  , quanto  la  contingenza 
e dipendenza  del  suo  essere. 

i 

y. 

Seconda  obbiezione  del  Giinther  : Dio  è trino , 
perchè  intuisce  la  sua  sostanza. 

129.  Senza  fondamento  alcuno  asserisce  il  Giin- 
ther,  che  uno  spirito,  il  quale  conosce  immediatamente 
r essenza  sua  propria,  sia  assoluto  nel  suo  essere,  o, 
come  egli  si  esprime,  uguale  e dello  stesso  grado  di 
nobiltà  con  quello  che  è F essere  per  se  (1).  Anzi  egli 
non  si  ferma  qui , ma  aggiunge  : « Ognuno  ammette 
» facilmente,  che  Dio  abbia  l'essere  suo  assoluto,  come 
» tale,  per  oggetto  immediato  della  sua  intuizione;  ma 
» ciò  che  ne  siegue  immediatamente,  da  molti  non  viene 
» compreso  , cioè  che  Dio , apprendendo  sè  medesimo 
snella  propria,  sua  sostanzialità  (ossia,  diventando 
d conscio  di  sè  stesso),  oppone  a sè  stesso  la  sua  propria 


(1)  Proped.  yoI.  I.  p.  106. 
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» essenza,  ossia  la  pone  di  nuovo.  Con  altre  parole  : 

» Non  è concepibile  , che  Dio  faccia  se  stesso  nella 
» sua  essenza  obbietto  della  sua  intuizione  immediata, 
» se  non  perchè  egli  in  realtà  pone  sè  di  rincon- 
» tro  a sè  quale  sostanza,  ossia  si  raddoppia  per  ema- 

» nazione Ciò  poi,  che  vale  dell’ obbietto  nella 

» coscienza  di  Dio,  vale  ancora  del  secondo  momento 
» della  sua  obbietlivazione;  il  che  pone  un  terzo  ele- 
» mento  nella  coscienza  assoluta.  Questo,  come  i due 
» momenti  antecedenti,  è sostanza  assoluta , cd  ema- 
» nando  dall’  obbietto  e dal  soggetto,  testifica  l equi - 
» posizione  dei  due  membri  nel  contrapposto  , ossia 
» testifica  la  perfezione  ed  il  compimento  del  mede- 
» simo  (1).  » 

Secondo  questa  dottrina  del  Gunther  ogni  spirito, 
il  quale  conoscesse  immediatamente  la  sua  essenza  , 
non  pure  sarebbe  come  Iddio  assoluto  nell1  essere,  ma 
eziandio  trino  nelle  persone.  Infatti  egli  cosi  pro- 
segue : « Ogni  coscienza  di  sè , essendo  una  ripro- 
» duzione  dell1  essere  , non  può  risultare  , se  non 
» da  una  precedente  produzione.  Ora  nella  creatura 
» questa  si  compie  per  la  primitiva  manifestazione 
» della  sostanza , allorquando  ella , mediante  V im- 
» pulso  , che  viene  di  fuori , si  differenzia  nei  mo- 
» menti  della  recezione  e della  reazione  ; quella  poi 
» (cioè  la  riproduzione  ossia  la  riflessione)  si  compie, 
» quando  il  principio  riferisce  a sè  stesso  come  so- 
» stegno  causale  quei  due  momenti,  e viceversa.  Nella 
» coscienza,  che  ha  Dio  di  sè,  il  principio,  come  tale, 
x>  si  oppone  a sè  stesso,  come  tale;  e quindi  la  ri— 

(1)  Proped.  Voi.  1.  p.  107.  108.  Coavito  di  Peregr.  p.  140. 
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3i  produzione  si  compie  in  un  momento,  in  cui  i due 
» membri,  come  tali,  si  ritrovano  pienamente  identici, 
» essendo  che  da  ambedue  è emanato,  come  terzo 
» principio,  accanto  agli  altri  due.  » 

Per  tal  modo  il  Giinther  si  argomenta  di  trovare 
nella  dottrina  della  Fede  una  confermazione  della  sua 
teorica  intorno  alla  conoscenza  di  se  ; ma  assai  tor- 
tamente. Se  Dio  , per  conoscere  se  stesso  , oppone 
realmente  come  sostanza  se  a sò  stesso,  vale  a dire 
pone  la  sua  sostanza  un’  altra  volta , e poi  per  passare 
da  questa  produzione  alla  riproduzione,  pone  accanto 
ai  due  principii  un  terzo,  ossia  pone  la  sua  sostanza 
per  la  terza  volta;  ne  segue,  ed  il  Giinther  lo  dice  espres- 
samente , che  Iddio  per  emanazione  si  duplica  e si 
triplica;  cotalchò  si  diano  in  esso  del  pari  che  tre  per- 
sone, anche  tre  sostanze  ( principii , noumcna).  Quindi 
non  si  avrà  più  in  Dio  una  numericamente  reale  unità 
dell'essenza,  ma  soltanto  una  unità  specifica , o,  come  il 
Giinther  la  chiama  , qualitativa . Così  non  viene  già 

confermata  da  un  mistero  della  Fede  una  verità  fi- 

« 

losofica;  ma  per  sostenere  un  errore  filosofico,  resta 
bruttamente  travisato  un  mistero  della  Fede. 

130.  Non  era  certamente  questa  1'  intenzione  del 
Giinther;  ma  egli  vi  fu  condotto,  perchè  non  seppe 
svincolarsi  dai  principii  di  quella  medesima  filosofia, 
che  cercava  di  combattere.  Imperocché  donde  ha  ori- 
gine il  suo  errore  ? Dalla  supposizione,  che  la  cono- 
scenza del  proprio  essere  non  possa  aversi  altrimenti, 
che  da  una  generazione  antecedente. 

11  concetto  fondamentale  del  panteismo  moderno 
è,  che  Dio  acquisti  la  coscienza  di  sè  stesso  per  mezzo 
della  creazione  del  mondo.  Siccome  il  nostro  spirito 
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diviene  a se  stesso  obbietto  di  conoscenza  nei  suoi 
atti,  e con  ciò  si  manifesta  a se  stesso;  così  (al  dire 
dei  panteisti)  deve  anche  Iddio  nelle  cose  create,  come 
manifestazioni  del  suo  essere  , porre  se  di  rincontro 
a se  medesimo.  In  opposizione  a tale  dottrina  il  Giin- 
ther  sostiene  che  Iddio,  prima  di  ogni  creazione,  ha 
coscienza  di  se  stesso  , per  ciò  che  egli  si  pone  di 
rincontro  la  sua  infinita  essenza,  non  già  con  una 
emanazione  parziale  d'  una  illimitata  serie  di  mani- 
festazioni , ma  con  una  emanazione  totale.  Siccome 
poi  questa  deve  essere  una  contrapposizione  reale,  egli 
non  solo  parla  qui  d'  una  generazione  e duplicazione, 
ma  , in  altra  occasione,  eziandio  d'  una  spartizione 
(Schcidung)  e distinzione  reale  della  medesima  essenza. 
In  vece  di  ciò  avrebbe  dovuto  rispondere  a quei  fi- 
losofi, che  la  conoscenza  del  proprio  essere  suppone 
bensì  nel  nostro  spirito,  legato  ai  sensi,  una  modi- 
ficazione della  propria  attività  ; ma  che  uno  spirito 
puro,  benché  creato,  e molto  più  Iddio,  conosce  il 
suo  essere,  senza  che  si  trovi  modificato  dai  proprii 
suoi  atti. 

La  filosofia  idealistica  stabiliva,  che  lo  spirito,  per 
diventare  conscio  di  se  stesso  , dovesse  generare  da 
se  il  Non  Io , e poscia  distinguendosi  da  questo,  do- 
vesse porre  fio.  In  questa  filosofia  dunque  la  relazione 
tra  il  conoscente  ed  il  conosciuto  fu  considerata  come 
relazione  tra  causa  ed  effetto.  Da  ciò  nella  scuola  di 
Hegel  è rimasta  la  sentenza  , che  un  ente  non  può 
conoscere  se  stesso,  ossia,  per  usare  la  frase  moderna, 
non  può  farsfi  obbietto  a se  stesso,  se  non  facendosi 
per  la  sua  propria  attività  realmente  un  altro;  ed  il 
Giintber  fa  sua  questa  dottrina.  Siccome,  secondo  lui 
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il  nostro  spirito  si  manifesta  a se  stesso,  perchè  dallo 
stato  d' inattività,  mediante  V influsso  esterno  , passa 
allo  stato  di  attività,  e quindi  apparisce  a sè  nel  suo 
patire  ed  operare;  così  egli  pensa,  che  Dio  si  mani- 
festi a sè  stesso,  perchè,  senza  influsso  esterno,  per 
mezzo  della  sua  assoluta  attività,  alla  quale  corrisponde 
una  passività  (un  farsi)  parimente  assoluta,  faccia  sè 
* come  un  altro  innanzi  a sè;  e non  già  nell1  apparenza, 
ma  nella  stessa  essenza  sua  si  contrapponga  a sè  stesso. 
Nel  che  rimane  sempre  per  fondamento  la  presup- 
posizione, che  il  conoscente  ed  il  conosciuto  stiano 
in  relazione  di  causa  e di  effetto,  o almeno  di  agente 
e di  paziente. 

131.  È questo  un  errore  già  antico,  dal  quale 
nondimeno  altre  volte  si  dedusse  con  migliore  discorso, 
essere  impossibile  ad  ogni  spirito  , anche  al  divino  , 
T intuizione  della  propria  essenza.  Di  fatto,  se  il  co- 
noscente si  riferisce  al  conosciuto  come  V agente  ai 
paziente,  non  v'  ha  dubbio  che  il  soggetto  conoscente 
sè  stesso  debba,  come  asserisce  la  moderna  filosofia, 
produrre  in  sè  una  modificazione.  Quinci  così  si  ar- 
gomentava: Quello,  che  opera  sopra  sè  medesimo,  non 
può  essere  nè  attivo  nè  passivo,  secondo  tutta  la  sua 
sostanza;  e però  la  conoscenza,  prodotta  dalla  detta 
azione,  non  potrà  avere  per  obbietto  tutta  la  sostanza. 
S.  Tommaso  si  fa  questa  stessa  obbiezione,  tanto  dove 
parla  della  conoscenza,  che  Dio  ha  di  sè,  quanto  dove 
parla  di  quella,  che  di  sè  ha  l'angelo  (1).  Ma  risponde 
forse  egli  nel  senso  del  Giinther,  che  Dio  può  essere 
attivo  e passivo,  secondo  tutta  la  sua  essenza;  e perciò 


(1)  De  verit.  q.  8.  a.  6.  Stimma  th.  p.  1.  q.  14.  a.  2.  q.  56.  a.  1. 
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da  se  generare  non  solamente  fenomeni,  come  lo  spi- 
rito creato,  ma  la  sua  essenza  stessa,  facendola  essere 
di  nuovo  per  produzione  ? Non  già;  poiché  egli  vide, 
senza  dubbio,  essere  una  cosiffatta  generazione  e mol- 
tiplicazione della  sostanza  divina  non  solamente  con- 
traria alla  Fede,  ma  eziandio  del  tutto  inconcepibile 
alla  ragione.  E come  non  sarebbe  onninamente  as- 
surda quella  emanazione  totale,  per  la  quale  un  ente, 
raddoppiando  se  stesso  , si  opponesse  in  realtà  a se 
come  un  altro?  S.  Tommaso  adunque  nega  piuttosto  il 
principio,  d'onde  muove  1' obbiezione;  nega  cioè,  che 
il  conoscere  racchiuda  necessariamente  un  operare  ed 
un  patire,  ed  anche  soltanto  lo  presupponga  in  ogni 
spirito.  Quest'  ultimo  è proprio  il  caso  nostro.  Im- 
perocché , essendo  il  nostro  intelletto  originalmente 
semplice  potenza  di  conoscere,  e non  già  conoscente 
in  atto;  esso  non  può  divenire  conoscente,  se  non 
col  produrre  in  sè  ciò,  per  cui  conosce , vale  a dire 
T immagine  intelligibile  dell'  oggetto.  Ma  sebbene  iti 
questa  produzione  egli  è in  pari  tempo  nello  stato  di 
azione  e di  passione  ; tuttavia  la  cognizione,  che  ne 
conseguita  è un'  operazione  del  tutto  immanente  , e 
che  risulta  dall’  unione  del  conosciuto  col  nostro  in- 
telletto, secondo  V essere  suo  ideale.  Quando  poi  l'og- 
getto è di  natura  tale  , che  sia  per  sè  stesso  cono- 
scibile all'  intelletto;  cioè  quando  corrisponde  alla  na- 
tura del  principio  conoscente  , ed  in  pari  tempo  al 
medesimo  si  trova  unito,  quanto  alla  sua  sostanza;  la 
conoscenza  si  compirà , senza  che  ad  essa  preceda 
un'  azione  o passione.  Che  se  si  volesse  qui  par- 
lare di  un  influsso,  questo  consisterebbe  solamente 
in  ciò,  che  il  conosciuto  perfezionerebbe  il  principio 
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conoscente,  producendo,  per  mezzo  della  sua  unione, 
r atto  conoscitivo  (n.  21).  E difatti  bisogna  dire  che 
F essenza  dell1  angelo  esercita  sopra  l1  intelletto  di  lui 
una  tale  influenza.  Ma  questo  non  vuol  dire  altro  , 
se  non  che  l1  angelo  conosce  se  stesso  per  mezzo  della 
sua  essenza  : il  che  tanto  non  presuppone  una  pre- 
cedente modificazione,  quanto  non  presuppone  possi- 
bile che  F angelo  esista , senza  che  in  lui  F essenza 
sia  unita  all1  intelletto. 

132.  Ma  non  si  dovrà  forse  anche  qui  conside- 
rare la  conoscenza  come  una  produzione  ? E non  è 
appunto  per  questo,  che  eziandio  gli  Scolastici  hanno 
cercato  di  spiegare  la  distinzione  delle  persone  divine 
colla  conoscenza,  che  Dio  ha  di  se  stesso?  Senza  dubbio. 
Ma  altra  cosa  è il  considerare  come  generata  la  co- 
noscenza, ed  altro  rapprendere  come  generato  quello, 
che  si  ha  da  conoscere.  Per  chiarire  questa  dottrina 
degli  Scolastici  in  quanto  qui  è necessario,  cominciamo 
dall1  angelo.  In  lui  il  conoscere  se  stesso  è un  pro- 
dotto della  sua  essenza  e del  suo  intelletto  , sicché 
si  riferisce  all’  intelletto  come  F atto  alla  potenza,  ed 
all1  essenza  , come  F espressione  ( la  parola  interna  ) 
ossia  F immagine  si  riferisce  al  suo  oggetto.  Ora  in 
Dio  non  è distinto  F intelletto  dalla  essenza,  anzi  la 
sua  essenza  è intelletto;  per  ciò  in  lui  la  conoscenza 
è in  pari  tempo  atto  ed  immagine  dell1  essenza.  Sic- 
come poi,  appunto  per  essere  in  lui  una  cosa  stessa 
T intelletto  e F essenza,  la  sua  cognizione  non  è come 
nell1  angelo  mero  accidente,  ma  sostanza;  òosì  segue 
che  in  Dio  la  sostanza  sta  a se  stessa  non  solamente 
nella  relazione  di  conosciuto  a conoscente,  ma  eziandio 
«ella  relazione  di  conoscenza,  di  scienza,  di  concetto, 
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di  parola,  al  conoscere , al  pensare,  al  concepire,  al 
parlare.  Quest1  ultima  relazione  è quella,  nella  quale 
i Teologi  scorgono  una  qualche  similitudine  di  ciò  , 
che  la  Fede  insegna  della  relazione  del  Figlio,  come 
di  eterno  Verbo  e d' immagine  sostanziale  del  Padre. 
Di  che  si  scorge,  che  in  questa  teorica  non  viene  già 
generata  la  divina  sostanza,  affine  di  diventare  intel- 
ligibile (manifesta  a se  stessa);  ma  perchè  conosce  se 
stessa  ed  è manifesta  a se  stessa,  ha  con  se  stessa  re- 
lazione di  conoscenza  generata  (sapientia  genita)  al  co- 
noscere generante  (sapientia  gignens).  Qui  dunque  il 
generare  e Y essere  generato  presuppone  la  conoscenza 
di  se  stesso.  Al  contrario  nella  teorica  del  Gunther, 
siccome  in  noi  la  manifestazione  della  spontaneità  e re- 
cettività, così  anche  in  Dio  il  generare  e Y essere  ge- 
nerato precede  (sebbene  in  ragione  non  di  tempo,  ma 
di  causa)  alla  conoscenza  di  se  medesimo  ; e questa 
conoscenza  in  Dio  non  esiste,  che  per  Y equiposizione 
di  quei  due  momenti,  del  generare  cioè  e dell1  essere 
generato  (1).  Così  dal  Gunther  viene  trasferita  in  Dio 
r imperfezione  inerente  alla  nostra  coscienza  , e per 
distinguere  tuttavia  quella  di  Dio  dalla  nostra,  viene 
da  lui  introdotta  una  emanazione  ed  una  generazione 
dell’  essenza,  che  è affatto  assurda.  Che  se,  per  difen- 
derla , alcuno  dicesse  , avere  egli  bensì  sbagliato  nel 
modo  di  esprimersi  , ma  non  aver  voluto  dire  altro, 
se  non  che  Y essenza  divina  in  pari  tempo  sia  attività 

(1)  Per  questa  equiposizione  (Gleichsetzung)  s’ intende  l’atto, 
col  quale  si  afferma  l’uguaglianza  di  due  termini;,  ed  il  senso  è, 
secondo  il  Gunther,  che  Iddio  neppure  col  generare  il  liglio,  sua 
immagine,  conosce  sè  stesso,  ma  soltanto  col  riconoscere  questa 
immagine  come  sua:  il  quale  riconoscere  è per  lo  stesso  Giiuther 
la  spiralio  adiva  tNota  del  traduttore).  s - 
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conoscitiva  e conoscenza  generata;  noi  potremmo  ne- 
gare, che  il  nesso  dei  suoi  concetti  permetta  una  tale 
interpretazione  delle  sue  parole.  Tuttavia  qui  ci  con- 
tenteremo di  fare  osservare,  che  in  tal  caso  avrebbe 
dovuto  cercare  la  ragione,  perche  Iddio  ha  quella  re- 
lazione con  se  stesso,  non  già  nel  fatto,  che  Dio  ha 
per  obbietto  della  sua  intuizione  la  propria  sua  es- 
senza; ma  nell'  esser  questa  intuizione  stessa  essenza 
e sostanza,  e non  già,  come  nello  spirito  creato,  un 
accidente.  Solamente  di  questo  si  tratta  qui  : poiché 
dovevamo  provare  non  essere  necessario,  che  uno  spi- 
rito, il  quale  conosce  se  stesso  immediatamente,  sia 
con  sè  stesso  in  quella  relazione,  la  quale  in  Dio  è 
la  cagione  della  Trinità  personale. 

CAPO  Vili. 

SOPRA  LA  DISTINZIONE  TRA  INTELLETTO  E RAGIONE. 

Dopo  tutto  ciò,  che  di  sopra  abbiamo  detto  in- 
torno al  concetto  ed  all'  idea,  e nel  capo  precedente 
intorno  alla  conoscenza  puramente  intellettuale,  egli 
potrebbe  sembrare  inutile  il  trattare  in  ispecie  della 
distinzione  tra  l'intelletto  e la  ragione.  Tuttavia  il  par- 
larne ci  offrirà  occasione  di  discutere  altri  punti  della 
dottrina  Scolastica , che  non  sono  senza  importanza. 

I. 

Della  distinzione  delle  facoltà  delV  anima 

in  generale. 

$ 

133.  Come  i filosofi  moderni,  così  distinsero  an- 
che gli  Scolastici  fieli'  anima  nostra  moltiplici  potenze 
e facoltà;  e S.  Tommaso  comincia  la  sua  disquisizione 
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sulle  medesime  con  addurre  le  ragioni  di  cosiffatta  mol- 
tiplicità.  La  prima  ragione  ei  la  desume  da  Aristotile  , 
e la  espone  con  una  similitudine  (1).  Pessimamente 
sta  quell’ uomo,  il  quale  non  può  usare,  che  di  pochi 
farmachi,  e usandone  non  può  acquistare  sanità  per- 
fetta. Sta  meno  male  quegli,  che  la  può  acquistare, 
benché  debba  usare  di  moltiplici  rimedii.  Ancor  in 
migliore  condizione  si  trova  colui,  che  con  pochi  risana 
perfettamente.  Ottimamente  poi,  chi  possiede  una  per- 
fetta e piena  salute,  nò  ha  bisogno  di  verun  medica- 
mento per  acquistarla  o mantenerla.  Se  alla  sanità  so- 
stituiremo quello  stato  perfettissimo,  in  cui  si  possiede 
il  sommo  bene,  ossia  la  beatitudine,  troveremo,  che  gli 
enti  naturali  ne  sono  affatto  incapaci  ; non  potendo 
essi  conseguire  , che  questo  o quel  bene  particolare 
con  determinati  atti  delle  poche  loro  forze.  L'  uomo 
poi  può  arrivare  alla  beatitudine  , ma  soltanto  col- 
l'esercizio moltiplice  di  diverse  potenze  e facoltà;  1'  an- 
gelo colf  uso  delle  poche  potenze,  che  in  lui  possiamo 
distinguere  ; ma  Dio  solo  per  la  sua  stessa  essenza  è 
nell'  eterno  possesso  di  tutto  il  bene,  ed  in  lui  non  si 
dà  nè  atto,  nò  potenza  distinta  dall'essenza.  Un'al- 
tra ragione  della  moltiplicità  delle  facoltà  nell'  anima 
umana  emerge  dall'essere  essa  posta  come  limitetra 
gli  enti  spirituali  ed  i corporei.  Ond'è  che  partecipa 
delle  virtù  e facoltà  degli  uni  e degli  altri.  Appartenendo 
al  mondo  spirituale,  essa  è insieme  destinata  ad  essere 
forma  vitale  del  corpo  ; quindi  , oltre  la  facoltà  del 
conoscere  e del  volere  intellettuale  , essa  è dotata 
, pure  di  virtù  vegetative  e sensitive  (2). 

(1)  De  coelo  1.  2.  c.  12. 

(2)  Sumraa.  p.  1.  q.  77.  a.  2. 
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134.  Quale  è però  la  norma,  secondo  cui  abbiamo 
a distinguere  le  moltiplici  facolta,  radicate  in  una  me- 
desima essenza  ? Egli  è chiaro,  che  le  potenze  deb- 
bono distinguersi  tra  loro  a norma  degli  atti,  che  da 
esse  procedono,  e la  diversità  degli  atti  si  determina 
secondo  la  diversità  degli  oggetti.  Se  la  facoltà  ò una 
potenza  passiva , cioè  una  disposizione  del  principio, 
per  la  quale  in  esso  può  attuarsi  qualche  cosa,  allora 
F oggetto  si  riferisce  all’atto  , come  la  causa  che  Io 
produce,  ossia  come  quello,  che  determina  il  principio 
all’  atto.  Così  , per  modo  d’ esempio  , il  colore  è la 
causa  del  vedere  , in  quanto  pone  in  attività  la  fa- 
coltà visiva.  Se  poi  la  facoltà  è potenza  attiva , ossia 
tale  che  possa  attuare  qualche  cosa,  allora  1'  oggetto 
è termine  dell’  atto;  come  p.  e.  il  fiore  o tutta  una 
pianta  è il  termine  della  vegetazione.  Siccome  dun- 
que la  specie  dell'  atto  deve  determinarsi  secondo  la 
causa  che  Io  produce,  ovvero  secondo  il  termine,  a 
cui  tende  ; così  segue  , che  le  differenti  specie  de- 
gli atti  , e per  conseguenza  eziandio  delle  potenze  , 
sono  tante  , quante  le  specie  degli  oggetti.  Si  com- 
prende poi  di  per  se,  che  qui  per  oggetto  s'  intende 
solo  quello,  che  corrisponde  alla  facoltà  come  tale,  e 
non  già,  che  ogni  diversità  di  oggetti  supponga  ezian- 
dio diverse  facoltà.  Il  suono  p.  e.  è 1'  unico  oggetto 
dell'  udito  , il  colore  della  vista  ; benché  siano  di- 
versissimi i corpi  sonanti  e colorati:  giacche  essi  non 
sono  oggetto  di  questi  sensi,  se  non  in  quanto  in  essi 
si  ritrova  il  suono  od  il  colore.  Per  la  stessa  ragione  gli 
oggetti  diversi  di  più  facoltà  inferiori  possono  essere 
unico  oggetto  d’  una  sola  facoltà  di  ordine  superiore. 
Così  p.e.  tutto  ciò,  che  è oggetto  dei  sensi  esterni,  è og- 


TRATTATO  PRIMO 


\ 


396 

getto  deirimmaginativa.  Imperocché  quanto  una  facoltà 
è più  alta  nella  sua  specie,  tanto  più  estesa  è la  cerchia 
della  sua  attività;  e gli  oggetti  possono  convenire  in 
ciò,  che  corrisponde  ad  una  facoltà  superiore,  laddove 
le  cose  medesime  sono  tra  loro  diverse  quanto  alle 
qualità,  che  le  fanno  oggetti  di  facoltà  inferiori  (1). 

135.  Nell'  uomo  noi  distinguiamo  un  triplice  or- 
dine di  facoltà  o forze.  Al  primo  ordine  apparten- 
gono quelle,  che  esercitano  le  loro  attività  sul  proprio 
corpo  soltanto:  e queste  sono  le  vegetative;  al  secondo 
appartengono  quelle,  che  hanno  per  loro  oggetto  tutti 
i corpi  conoscibili  sensibilmente  : e queste  sono  le 
facoltà  sensitive;  al  terzo  poi  appartengono  quelle,  che 
si  estendono  a tutto  ciò  che  è:  e queste  sono  le  fa- 
coltà intellettuali.  (2). 

Considerando  ora  le  facoltà  conoscitive  in  ispecie, 
fa  d'  uopo  non  solo  distinguere  V una  dall1  altra  le 
potenze,  che  sono  attive  nei  sensi  esteriori;  ma  è me- 
stieri altresì  ammettere  una  facoltà  da  loro  diversa, 
la  quale  abbia  per  oggetto  tutto  il  sensibile,  e non  già 
questa  o quella  specie  di  sensibile.  Imperocché  anche 
nella  percezione  sensitiva  non  si  distinguono  soltanto 
gli  oggetti,  che  cadono  sotto  il  medesimo  senso;  ma 
altresì  gli  oggetti  dell'  un  senso  da  quelli  dell'  altro: 
p.  e.  non  solamente  il  bianco  dal  verde,  ma  anche  il 
bianco  dal  dolce.  Ora  un  senso  distingue  bene  tra 
quello,  che  esso  medesimo  percepisce  , come  p.  e. 
la  vista  i diversi  colori;  ma  non  può  già  distinguere 
quello,  che  esso  percepisce,  da  quello  che  vien  perce- 
pito da  un  altro.  Per  questo  discernimento  si  richiede 

(1)  Sumroa  ibicl.  a.  3. 

(2)  Ibid.  q.  78.  a.  1. 
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una  facoltà  conoscitiva  sensibile,  la  quale  sia  capace 
di  ricevere  le  diverse  impressioni  di  tutti  i sensi 
esterni  (1).  Quindi  è,  che  gli  antichi  chiamano  co— 
testa  facoltà  senso  comune  ( sensus  comunis  ) , e la 
considerano  come  la  radice  ed  il  principio  dei  sensi 
esterni  , dei  quali  ciascuno  è limitato  ad  una  par- 
ticolare specie  di  sensibile  (2).  Si  chiama  anche  senso 
interno,  perchè  è bensì  attivo  in  un  organo  del  corpo, 
ma  non  in  un  ofrgano  esterno. 

Il  senso  interno  deve  racchiudere  in  se  diverse 
altre  facoltà,  le  quali  benché  conosciamo  per  osserva- 
zione , ne  troviamo  tuttavia  la  ragione  nei  bisogni 
degli  esseri  sensitivi.  Di  fatti  gli  animali,  per  conser- 
vare la  propria  vita  e corrispondere  allo  scopo  loro, 
non  basta,  che  percepiscano  e distinguano  il  sensi- 
bile, che  loro  è presente;  ma  debbono  anche  cercare 
quello,  che  è assente:  e tanto  nel  presente  quanto  nel- 
r assente  debbono  conoscere  ciò  che  loro  è utile,  e ciò 
che  loro  è nocivo.  Or  questo  presuppone  in  essi  una 
facoltà  immaginativa , ed  ancora  quel  certo  giudi- 
zio, che  chiamiamo  istinto.  Ne  può  negarsi,  che  gli 
animali  abbiano  la  memoria  del  passato  ; e ciò  in 
mollo,  che  non  conservino  solamente  le  percezioni , 
ma  eziandio  le  impressioni  dì  quello , che  fu  loro 

(1)  Sensus  proprius  iudieat  de  sensibili  proprio  , discernendo 
illud  ab  aliis  , quae  cadunt  sub  eodem  senso  , sicut  discernendo 
album  a nigro  vel  a viridi.  Sed  discernere  album  a dulci  non  potest 
ncque  visus  neque  gustus  , quia  oportet , quod  qui  inter  aliqua 
discernit,  utrumque  cognoscat:  unde  oportet  ad  sensum  communem 
pertinere  discretionis  judicium,  ad  quem  referantur  sicut  ad  com- 
munem  lerminum,  omnes  apprehensiones  sensuum.  Ibid.  a.  4. 

(2)  Sensus  interior  non  dicitur  communis  per  praedicationem 
sicut  genus;  sed  sicut  communis  radi*  et  principium  exteriorum 
sensuum.  Ibid. 
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utile  o nocivo.  È dunque  uopo  ammettere  nel  senso 
interno,  oltre  le  facoltà  di  percepire  e di  distinguere 
fra  loro  tutte  le  impressioni  ricevute  dai  sensi  esterni, 
cioè  oltre  il  senso  comune , la  facoltà  eziandio  d'tm- 
maginare,  di  giudicare,  e di  rammentare  (1). 

136.  La  facoltà  conoscitiva  intellettuale  si  diffe- 
renzia essenzialmente  dalla  sensibile  , per  ciò  che 
essa  non  è limitata  ad  una  specie  di  cose  , come 
il  senso  ai  corpi  esternamente  apparenti,  ma  è ca- 
pace di  apprendere  tutto  T essere;  e però  , almeno 
in  qualche  maniera,  anche  Tessere  divino.  Per  mezzo 
della  cognizione  apprendiamo  le  cose  , e tenendole 
come  in  possesso  spirituale,  possiamo  abbracciarle  colla 
volontà  e goderne.  Questo  dunque  ha  T anima  ragio- 
nevole di  comune  con  Dio,  che  (non  certamente  nella 
stessa  maniera,  di  lui,  ma  in  un  modo  suo  proprio) 
può  conoscere  e volere  tutto,  anche  l’Ente  infinito,  ed 
essere  beata  nel  godimento  del  sommo  bene.  E questa 
è la  ragione,  per  la  quale  il  solo  uomo  è chiamato 
immagine  di  Dio,  sebbene  tutto  il  creato  abbia  qual- 
che similitudine  col  Creatore. 

IL 

» 

Dell'  oggetto  proprio  dell’  intelletto  umano . 

137.  Benché  ogni  intelligenza,  fumana,  f angelica 
e la  divina  , abbia  per  suo  oggetto  tutto  T essere  ; 
questo  nondimeno  non  impedisce,  che  ciascuna  abbia 
una  certa  specie  dell'  essere  per  oggetto  suo  proprio . 
Si  dà  certamente  per  V intelletto  anche  una  conoscenza 

(1)  S.  Thom.  ibid.  conf.  Arist.  de  anima  1.  *.  c.  2. 1.  3.  c.  i • 3; 
S.  Aug.  de  libero  arbitrio  1. 1.  c.  3. 
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mediata;  tuttavia  oggetto  suo  proprio  non  è,  se  non 
quello,  che  viene  conosciuto  da  esso,  non  per  mezzo 
di  un  altro,  ma  per  sè  stesso  , e quindi  immediata- 
mente e prima  di  ogni  altro.  Imperocché,  siccome 
tutto  il  resto  viene  conosciuto  non  solo  per  mezzo  di 
un  altro,  ma  ancor  a guisa  di  quest'  altro,  cioè  a dire 
in  quanto  con  esso  ha  analogia  o ad  esso  è opposto; 
così  il  modo  di  conoscere  proprio  di  un  principio  co- 
noscitivo deve  determinarsi  secondo  quello,  che  esso 
conosce  primamente  ed  immediatamente. 

Quello,  che  viene  conosciuto  per  sè,  viene  cono- 
sciuto per  mezzo  d'  idee,  che  esprimono  la  cosa  quale 
è in  sè;  adunque  per  concetti  non  imprestati,  ma  pro- 
prii  (n.  40).  Da  ciò  segue  , che  1'  oggetto  proprio  , 
quanto  alla  sua  qualità,  deve  essere  proporzionato  al 
principio  conoscente.  Imperocché  se  dall'una  parte  , 
per  avere  la  conoscenza  d'  una  cosa,  è necessario,  che 
questa  venga  espressa  o rappresentata  nel  principio  co- 
noscente per  mezzo  della  forma  conoscitiva;  dall’  altra 
cotesta  forma  rappresentante  l'oggetto  è un'apparizione 
dello  stesso  principio,  conoscente,  e però  come  tale  deve 
corrispondere  all'essere  del  medesimo.  Quindi  è affatto 
impossibile,  che  essa,  quale  immagine  intellettuale, 
esprima  l'oggetto  nella  sua  specificazione,  se  questo  col 
conoscente  non  istia  in  veruna  proporzione.  Da  ciò 
dobbiamo  conchiudere  , che  il  solo  intelletto  divino 
può  avere  per  obbietto  suo  proprio  1'  Assoluto  o Dio; 
giacché  1'  essere  divino,  come  infinito,  trascende  senza 
alcuna  proporzione  ogni  spirito  creato.  Dio  adunque 
conosce  la  sua  essenza  per  sè  stessa,  e tutto  il  creato 
per  la  similitudine  o per  1'  opposizione  , che  ha  con 
questa  sua  essenza.  L' intelletto  creato  non  può  avere 
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altro  per  obbietto  proprio  e prossimo  , che  un  ente 
creato,  ed  apprende  le  cose  divine  secondo  V analo- 
gia o T opposizione,  che  queste  hanno  con  quello. 

Ora  che  cosa  dobbiamo  noi  assegnare,  come  oggetto 
proprio,  a ciascuna  delle  facoltà  conoscitive  ? II  senso , 
inerente  alla  materia,  è in  tutto  il  suo  operare  tal- 
mente ad  essa  legato,  che  non  vale  ad  altro  , che  a 
ricevere  impressioni  negli  organi  del  corpo.  Quindi 
non  attinge  nelle  cose  altro,  che  le  forme  nella  mate- 
riale e concreta  loro  esistenza  ; e queste  forme  sono 
per  lui  non  solamente  il  proprio,  ma  eziandio  Punico 
oggetto.  Al  senso,  tra  le  cose  create,  sta  di  rincontro 
F intelligenza  del  puro  spirito.  L?  angelo,  tanto  nel- 
F essere  , quanto  nell’  operare  e pienamente  libero 
dalla  materia;  e perciò  Y oggetto,  a lui  corrispondente, 
è F immateriale  o Y intelligibile  creato.  Questo  egli 
conosce  primieramente  ed  immediatamente,  e secondo 
l1  analogia  od  opposizione  col  medesimo,  conosce  tanto 
Il  mondo  corporeo  a lui  inferiore  , quanto  Y essere 
divino  a lui  superiore.  L'intelletto  umano  non  è nè 
legato  alla  materia  come  il  senso,  perchè  non  opera 
in  un  organo  corporeo,  nè  è pienamente  libero  dalla 
materia,  come  Y intelletto  angelico,  perchè  è potenza 
d'  uno  spirito,  che  informa  e vivifica  il  corpo.  Quindi 
il  suo  oggetto  non  è nè  l' immateriale,  nè  il  mate- 
riale come  tale,  ma  V immateriale  nel  materiale , ossia 
V intelligibile  nel  sensibile.  Siccome  Y intelletto  umano, 
non  essendo  radicato  in  un'  essenza  puramente  spi- 
rituale, non  può  avere  per  oggetto  dell'  immediata  sua 
intuizione  ciò,  che  è puramente  spirituale;  così  avendo 
1*  ente,  in  cui  è radicato,  un  essere  per  sè  sussistente 
ed  indipendente  dal  corpo,  anche  la  sua  virtù  cono- 
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scitiva  si  solleva  sopra  ciò,  che  è proprio  della  materia 
come  tale.  Egli  apprende  in  essa  ciò,  che  è essen- 
ziale, immutabile  e necessario  (1). 

138.  Da  ciò  si  scorge , in  qual  senso  la  filosofia 
scolastica  abbraccia  il  principio  : 1!  uguale  non  può 
essere  conosciuto , che  dall’  uguale.  In  primo  luogo  que- 
sto principio  non  deve  intendersi  , che  dell'  oggetto 
proprio  di  una  facoltà  conoscitiva,  vale  a dire  di  ciò 
che  viene  conosciuto  prima  e per  se.  Quindi  se  lo 
Knoodt  fa  dire  agii  Scolastici:  « Lo  spirito  conosce  Dio 
» e le  cose  divine  , perche  V uguale  può  conoscere 
» T uguale  (V  intelletto  V intelligibile);  e pronunzia  poi 
come  principio  del  suo  maestro  : « dapprima  si  co- 
» nosco  T uguale  ; ma,  supposta  la  conoscenza  del — 

» 1'  uguale,  si  può  conoscere  anche  il  disuguale  (2),  » 
si  scopre  facilmente  quanto  esso  sia  lontano  dal  ca- 
pire le  dottrine,  che  impugna.  In  verità  per  ispiegara 
la  possibilità  di  conoscere  le  cose  divine , gii  Scola- 
stici non  avevano  bisogno  di  agguagliare  Dio  , come 
intelligibile,  all’  intelletto  creato  ; perchè  anche  essi 
insegnarono  sempre,  dapprima  conoscersi  l'uguale,  e, 

(1)  Obiectum  cognoscibile  proportionatur  virtuti  eognoscitivae. 

Est  autem  triple*  gradus  cognoseilivae  virtutis.  Quaedam  enim 
cognoscitiva  virtus  est  actus  organi  corporalis,  scilicet  sensus  . et 
ideo  obiectum  cuiuslibet  sensitivae  potentiae  est  forma,  prout  in 
materia  corporali  existit...  Quaedam  antem  virtus  cognoscitiva  est, 
quae  neque  est  actus  organi  corporalis , neque  est  aliquo  modo 
corporali  materiae  coniuncta,  sicut  intellectus  .angelieus  ; et  huius 
virtutis  eognoscitivae  obiectum  est  forma  sine  materia  subsistens... 
Intellectus  vero  humanus  medio  modo  se  habet  ; non  enim  est 
acius  aiicuius  organi,  sed  tamen  est  quaedam  virtus  animae  quae 
est  forma  corporis...  et  ideo  proprium  eius  est  cognoscere  formam 
in  materia  quidem  corporali  individualiter  existentem,  non  tamen 
prout  est  in  tali  materia.  5.  Thom.  S.  p.  1.  q.  85.  o.  1. 

(2)  Gunther  und  Clemens  Bd.  3.  p.  89. 
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mediante  questo  , venirsi  poscia  alla  cognizione  del 
disuguale.  Peraltro  Io  Knoodt  , parlando  dell' uguale 
come  oggetto  prossimo  della  conoscenza,  non  intende 
altro  , che  lo  stesso  principio  conoscitivo  , opinando 
dover  procedere  ogni  cognizione  dalla  conoscenza  di 
se  stesso;  laddove  gli  Scolastici  in  quell’  uguale  com- 
prendevano non  il  sol  uomo,  ma  in  generale  tutti  gli 
esseri  corporali. 

139.  Imperocché  , in  secondo  luogo  , è ben  da 
avvertirsi,  che,  secondo  la  sentenza  degli  Scolastici, 
nell’  anzidetto  principio  non  si  parlava  già  della  spe- 
cìfica uguaglianza  dell’essere  e dell'essenza,  ma  piut- 
tosto d’  una  certa  proporzione  tra  il  conosciuto  e la 
virtù  conoscitiva  (1).  Dobbiamo  dunque  considerare 
nelle  cose  non  tanto  1’  essere  specifico,  quanto  il  grado 
della  loro  intelligibilità;  ed  in  pari  modo  nel  cono- 
scente, non  tanto  la  sua  essenza  in  generale,  quanto 
in  ispecie  il  modo,  onde  è capace  di  conoscere.  Ora 

(1)  Non  si  ha  da  lasciare  inosservato,  che  S.  Tommaso  men- 
tre ripetutamente  dichiara,  essere  stati  indotti  nell’  errore  i Greci 
a cagione  dell’  enunziato  principio  ; tuttavia  svolgendo  esprofesso 
la  sua  dottrina,  non  lo  menziona  neppure , ed  invece  del  simile 
simili  cognoscitur , dice  piuttosto  .*  Cognoscibile  proportionalur 
virtù  ti  cognoscitivae.  Veggasi  q.  8i.  a.  7.  etc. 

Il  Gaetano  poi,  per  difendere  S.  Tommaso  contra  Scoto,  parla 
cosi:  Nec  est  verum,  quod  Scotus  imponit  literae , scilicet  quod 
velit  aequalitatem  seti  similitudinem  inter  cognitum  et  naturato 
cognoscilivam,  seenndum  se.  Hoc  enim  nec  somniavimusf  sed  li- 
tera  hic  docuit , quod  intcr  cognitum  et  naturam  cognoscitivam 
secundum  se  exigitur  non  excessus  ex  parte  cogniti,  et  ut  dictum 
est , sermo  est  de  non  excessu  in  modo  essendi  generico  et  co- 
gnito quidditative  et  naturaliter...  Est  siquidem  hic  sermo  non  de 
cognitione  universali  ter,  sed  de  visione  i.  e.  cognitione  complete 
quidditativa...  Modus  autem  essendi  cognoscentis  et  cogniti  non  se- 
cundum  speciem,  sed  genus  aut  quasi  genus  sumitur.  In  Summam 
S.  Th.  p . 1.  q.  12.  a.  4. 
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!e  cose  hanno  V intelligibilità,  in  quanto  possono  ma- 
nifestarsi all'  intelletto,  vale  a dire  in  quanto  possono 
produrre  di  se  una  conoscenza  intellettuale.  Quindi 
si  distingue  in  primo  luogo  ciò  , che  è già  per  se 
stesso  intelligibile  (actu  intelligibile) , da  ciò,  che  può 
diventare  intelligibile  per  V azione  di  un  altro  (po- 
tentia  intelligibile) . Actu  intelligibile  è il  solo  imma- 
teriale. Di  fatto  affinchè  una  cosa  si  manifesti  per  se 
stessa  alF  intelletto,  fa  di  mestieri  o che  essa  per  sè 
medesima  produca  nell'  intelletto  il  suo  essere  ideale, 
ossia  la  forma  conoscitiva;  o che  , quanto  all'  essere 
suo  fisico,  sia  in  tal  maniera  congiunta  coll'  intelletto, 
che  Io  determini  per  questa  sua  presenza  alla  cono- 
scenza. Ora  il  materiale  nè  può  essere  congiunto  col 
principio  conoscitivo  a maniera  di  forma  determi- 
nante, nè  può  produrre  in  lui  per  sè  stesso  un  ef- 
fetto qualsiasi.  Il  perchè  il  materiale  non  è intelli- 
gibile per  sè  stesso  , ma  deve  farsi  tale  per  1’  azione 
di  un  altro;  vale  a dire  nell'  uomo , per  mezzo  del- 
T astrazione  dell'  intelletto  ; nell’  angelo  , per  mezzo 
della  luce  divina,  che  gli  comunica  le  idee  di  tutte 
le  cose.  Ma  sopra  il  creato,  che  è già  o diventa  in- 
telligibile, sta  l'essere  assoluto,  come  tale,  che  non 
solamente  manifesta  sè  stesso  per  sè  stesso,  ma  ma- 
nifestando sè  , manifesta  alla  stess'  ora  tutto  quello 
che  è o può  essere;  di  modo  che  per  mezzo  della  mani- 
festazione di  sè  produce  la  conoscenza  di  tutto  il  co- 
noscibile. 

Considerando  ora  i diversi  principii  conoscitivi  , 
troviamo  che  1’ .intelletto  divino  non  può  essere  in 
parte  potenza  a conoscere  , ed  in  parte  conoscenza 
attuale.  Esso  è pura  conoscenza , e come  tale  , su- 
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pcriore  ad  ogni  perfezionamento;  ed  è tale  appunto, 
perchè  1’  assoluto  è il  suo  primo  e proprio  oggetto. 
L’intelletto  dell’ angelo  non  può  essere  in  istato  di 
potenza  quiescente  o sopita  ; ma  non  per  questo 
è scevro  di  ogni  potenzialità  : perciocché , siccome 
r angelo  non  è per  sè,  cosi  il  suo  intelletto  non  è 
per  se  stesso  conoscente , ma  la  conoscenza  viene 
ingenerata  in  lui  dall'  oggetto;  e quindi  anche  esso 
è capace  c bisognoso  di  perfezionamento.  Adunque 
all’  intelletto  angelico  corrisponde,  come  oggetto  pro- 
prio, quell'  intelligibile,  che  si  manifesta  all'  intelletto 
perse;  ma  esso  non  ha  (come  l'essere  divino)  in  sè  tutto 
l' intelligibile  : è bensì  il  puramente  spirituale  creato. 
Da  ultimo  l' intelletto  umano  è originariamente  pura 
potenza;  e però  ha  bisogno  di  essere  mosso  all'  atto, 
e di  svolgersi  a poco  a poco  ; quindi  oggetto  pro- 
prio di  lui  sono  le  cose  create  , le  quali  non  sono 
per  sè,  ma  diventano  intelligibili.  Ecco  in  che  con- 
siste 1'  ugualianzì  o la  similitudine  del  conosciuto  col 
conoscente,  di  cui  parlano  gli  Scolastici.  Lo  spirito, 
il  quale  per  la  sua  essenza  ha  bensì  la  potenza  di 
conoscere,  ma  non  conosce  attualmente,  ha  per  og- 
getto proprio  ciò,  che  non  è manifesto  per  sè  al- 
F intelletto,  ma  può  diventare  manifesto  (1).  L'intel- 
ligibile in  potenza  corrisponde  all' intelletto  in  potenza. 

Siccome  dunque  si  paragonava  non  tanto  l' essere 
del  conosciuto  coll’  essere  del  conoscente , quanto 
piuttosto  l’ intelligibilità  coll'  intelletto  ; così  si  spiega 
il  perchè  dai  principio,  simile  simili  cognoscitur  (il 
quale  parlando  della  prima  cognizione  è vero)  non 

(1)  S.  Thorn.  Sununà  p.  l.  q.  79.  a.  2.  e Cajet.  in  qu.  12. 
ac  4.  qu.  87.  a.  1. 
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si  deduceva  , che  prossimo  e perciò  proprio  oggetto 
deli'  intelletto  sia  V uomo  umano  , ma  piuttosto  il 
corporeo  in  genere  , e quindi  anche  Fuomo.  Im- 
perocché, quantunque  V uomo,  a cagione  della  parte 
spirituale  di  sua  natura,  si  distingua  essenzialmente 
dal  resto  degli  enti  corporei;  tuttavia  esso  ha  questo 
di  comune  con  loro,  che  il  suo  essere  per  V unione 
dell'  anima  col  corpo,  dalla  quale  è costituito,  non 
ò per  se  intelligibile,  e questo  e il  solo  rispetto,  sotto 
il  quale  qui  deve  considerarsi. 

140.  Per  tal  guisa  dalla  natura  stessa  dell'  uomo 
si  dimostra,  che  solamente  1'  intelligibile  nel  mate- 
riale , e però  le  essenze  delle  cose  sensibili  sono 
T oggetto  prossimo  e proprio  del  nostro  intelletto. 
Tuttavia  gli  Scolastici  sogliono  confermare  questa  tesi, 
sì  ricca  di  conseguenze  , dalla  considerazione  degli 
stessi  nostri  concetti.  Essi  adunque  fanno  osservare, 
che  di  fatti  noi  non  formiamo  concetti  proprii,  se  non 
delle  cose,  che  cadono  sotto  i sensi  , e che  le  cose 
sovrassensibili  s’ apprendono  da  noi  con  concetti  de- 
rivati dal  sensibile.  Si  avverta  nondimeno,  che  il  con- 
cetto proprio  non  si  contrappone  qui  al  concetto  co- 
mune , ma  al  concetto  improprio . Se  per  concetto 
proprio  s’ intenda  quello , che  non  è comune  a più 
cose,  e quindi  più  giustamente  vien  detto  particolare ; 
in  questo  senso  noi  anche  di  Dio  possiamo  avere  un 
concetto  proprio.  Ma  noi  chiamiamo  qui  proprio  quel 
concetto,  il  quale  rappresenta  la  cosa,  come  ò in  se, 
e non  secondo  la  similitudine  o dissimilitudine,  che 
ha  con  altre  cose  (n.  39.  e seg.).  Ora  cosiffatti  concetti 
noi  non  gii  abbiamo,  che  degli  oggetti  sensibili.  Anzi, 
rigorosamente  parlando,  non  abbiamo  concetto  prò— 
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prio  neppure  delle  sostanze  dei  corpi,  ma  soltanto  dei 
loro  accidenti  esteriori.  Imperocché,  per  conoscere  la 
sostanza  d'  un  corpo,  fa  mestieri  conoscere  la  materia 
ed  il  principio  formale,  che  la  determina.  Ma  nè  di 
quella,  nè  di  questo  noi  abbiamo  un  concetto  proprio. 
Il  principio  materiale  da  noi  si  concepisce,  secondo 
l’analogia  di  quella  materia,  che  maneggiamo,  e come 
» un  sostrato  sostanziale;  ma  la  sua  natura  e ciò  che  ella 
è in  se  stessa,  ci  è nascosto.  Similmente  il  principio 
formale,  il  quale,  determinando  la  materia,  conferisce 
al  corpo  F essere  suo  proprio,  noi  lo  conosciamo  sol- 
tanto dai  suoi  effetti,  dai  fenomeni  cioè  ed  accidenti: 
dovendo  secondo  essi  determinare  la  sua  costituzione; 
giacché  lo  concepiamo  come  la  cagione  di  questi  o 
quei  determinati  effetti.  Nè  senza  ragione  osserva  il 
Suarez  (1)  , che  questa  dottrina  viene  confermata  da 
un  mistero  della  nostra  Fede;  conciossiacliò  se  noi  co- 
noscessimo la  sostanza  dei  corpi  in  altra  guisa,  che  per 
mezzo  delle  loro  apparenze,  eziandio  un  infedele  do- 
vrebbe giudicare,  non  trovarsi  nell'  Eucaristia  la  so- 
stanza del  pane. 

Ma  allora  (dirà  alcuno)  oggetto  prossimo  e proprio 
del  nostro  intelletto  sarebbero  soltanto  gli  accidenti, 
il  che  fu  negato  di  sopra.  Rispondo:  ciò  che  fu  detto  di 
sopra  (100)  si  è,  che  anche  la  prima  percezione  intel- 
lettuale delle  cose  sensibili  non  contiene  le  sole  ap- 
parenze, ma  insieme  con  esse  contiene  ancora  la  so- 
stanza. Vedendo  p.  e.  un  globo,  noi  concepiamo  non 
una  rotondità,  bensì  un  rotondo.  Ma  altra  cosa  è co- 
noscere la  sostanza  per  mezzo  dei  concetti  universali 


(1)  De  anima  1.  4.  c.  4. 
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di  essere,  di  sostrato  , di  principio  , ed  altra  cosa  è 
conoscere  la  sua  natura.  Ora  qui  solamente  si  dice, 
che  la  quiddità  delle  sostanze  corporee,  non  essendo 
da  noi  conosciuta  immediatamente,  ina  sì  per  mezzo 
dei  fenomeni,  non  viene  da  noi  determinata,  se  non 
per  concetti  tolti  da  questi.  Ed  in  che  altro  questa 
determinazione  consiste,  se  non  nel  concepire  la  so- 
stanza, come  fondamento  e sostegno  di  questi  o quei 
fenomeni?  Così  ancora  V anima  nostra,  sebbene  non 
conosca  il  proprio  suo  essere,  se  non  per  mezzo  delle 
sue  modificazioni  , lo  conosce  tuttavia  insieme  con 
esse,  perchè  presente  nelle  medesime  come  loro  prin- 
cipio attivo  e passivo  ; ma  la  natura  del  suo  essere 
da  lei  non  si  può  determinare  , se  non  secondo  la 
natura  delle  sue  manifestazioni,  e conscguentemente 
per  mezzo  di  concetti  derivati  da  quelle. 

141.  Peraltro  già  di  sopra  abbiamo  notato,  essere 
cosa  ben  diversa  il  conoscere  un  ente  dagli  effetti , 
che  esso  produce  in  altri  fuori  di  se,  ed  il  conoscerlo 
da  quelli  , nei  quali  , attuando  la  propria  potenza  , 
viene  a manifestarsi.  Sia  pure  che  l1  essenza,  quanto 
a ciò,  che  è in  sè  stessa,  ci  resti  nascosa;  possiamo 
tuttavia  da  queste  sue  manifestazioni  acquistare  una 
conoscenza  chiara  , determinata  e compiuta,  intorno 
alle  sue  qualità  ed  alle  forze  in  essa  radicate.  E que- 
sto senza  dubbio  vale,  non  solamente  per  gli  esseri  in- 
feriori , ma  eziandio  per  V uomo;  talmente  che,  seb- 
bene non  abbiamo  una  intuizione  intellettuale  del 
principio  determinante  il  proprio  nostro  essere,  cioè 
dell' anima,  come  non  V abbiamo  di  quello  degli  esseri 
naturali;  tuttavia  nelle  azioni  e passioni  del  medesimo 
ci  si  manifestano  in  tutta  la  loro  estensione  le  sue 
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qualità,  e le  moltiplici  facoltà,  che  di  sopra  abbiamo 
considerate. 

Tuttavolta  noi  non  abbiamo  tale  cognizione  del- 
T anima,  se  non  in  quanto  ella  vive  ed  opera  in  unione 
col  corpo;  atteso  che  solamente  questo  suo  vivere  ed 
operare  soggiace  alla  nostra  esperienza , e viene  da 
noi  percepito  con  concetti  proprii.  Che  se  conside- 
riamo T anima  nostra,  senza  il  corpo,  nel  suo  essere 
immateriale;  sottentra  tosto  un  altro  modo  di  conce- 
pire. Che  T anima  abbia  un  essere  immateriale,  e sia 
perciò  un  principio  essenzialmente  diverso  dalle  altre 
forme  dei  corpi,  noi  lo  conosciamo  chiaramente  dalle 
qualità  del  nostro  atto  d' intendere  e di  volere.  Ma 
come  sia  fatto  V essere  immateriale  stesso  , non  pos- 
siamo conoscere,  se  non  per  l'opposizione  al  mate- 
riale. E qui  veramente  comincia  nel  pieno  suo  senso 
quella,  che  si  chiama  conoscenza  per  mezzo  di  concetti 
ìmproprii.  Yi  furono  degli  Arabi,  i quali  opinarono,  po- 
tersi per  una  continuata  astrazione  giungere  a conoscere 
dalla  sostanza  corporale  la  sostanza  spirituale,  quanto  al 
isuo  essere  specifico.  Ma  S.  Tommaso  risponde,  che  ciò 
sarebbe  possibile  sol  quando  nei  corpi  fosse  qualche 
cosa  d'immateriale.  Per  contrario,  essendo  la  sostanza 
spirituale,  quanto  all'  essenza,  totalmente  diversa  dalla 
corporale,  quella  non  può  essere  conosciuta  mediante 
questa,  se  non  per  analogia  e per  negazione  (1). 

142.  Sendo  dunque  che  noi  conosciamo  l'anima 

nostra  per  se  stessa,  almeno  in  tanto,  in  quanto  la  co- 

• 

(1)  Supposito,  qnod  substanliae  immateriales  sint  omnino  al* 
terius  rationis  a quidditatibus  materialium  rerum,  quantumcumque 
intellcctus  noster  abstrahat  quidditatem  rei  materialis  a materia, 
nunquam  perveniet  ad  aliquid  simile  substanliae  immateriali. 
S.  p.  1.  q.  88.  a . 2. 
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nosciamo  dai  propri i suoi  atti,  è da  notare  che  noi 
in  tutta  T estensione  della  nostra  esperienza  non  tro- 
viamo fenomeni,  che  possano  attribuirsi  agli  angeli  (t), 
Laonde,  se  resta  dubbioso  che  la  ragione  sola  possa 
provare  V esistenza  di  questi  spiriti,  è peraltro  indubi- 
tato che  non  possiamo  conoscere  chiaramente  e com- 
pitamente la  loro  natura.  E però  dobbiamo  princi- 
palmente cercare  di  pervenire  a tale  conoscenza  dalla 
considerazione  della  propria  nostra  anima  (2).  Per 
questa  via  conosciamo,  essere  gli  angeli  sostanze  spi- 
rituali, le  quali  non  essendo,  come  lo  spirito  umano, 
atte  e destinate  a divenire  principio  formale  d' un 
corpo,  hanno  un  essere  differente  dall'essere  dell'anima 
nostra;  c da  questa  differenza  dobbiamo  conchiudere  la 
differenza  del  loro  vivere  e del  loro  operare.  Non  po- 
tendo dunque  noi  conoscere  l’anima  nostra,  senza  ado- 
perare l’analogia  e la  negazione,  molto  meno  potremmo 
senza  di  esse  conoscere  gli  spiriti  puri:  e quanto  piu 
ci  solleviamo  sopra  le  cose  sensibili,  delle  quali  sole 
abbiamo  concetti  proprii  ; tanto  più  oscure  e vacil- 

(!)  Si  osservi,  che  qui  parlasi  di  fenomeni,  i quali  sono  non 
già  effe: ti  al  di  fuori,  ma  accidenti  e manifestazioni  nell’  ente  me* 
desimo,  come  i colori  nei  corpi  e i pensieri  nell*  anima.  Aofa  del 
traduttore.  t 

(2)  Ex  illa  auctoritate  Augustini  (\ìens  ipsa  sicut  corporearum 
rerum  notitias  per  sensus  corporis  colligit,  sic  incorporearum  rerum 
per  semetipsam.  De  Trin.  I.  9.  c.  50  ) haberi  potest,  quod  illud, 
quod  mens  nostra  de  cognitione  incorporalium  rerum  accipere  potesi, 
per  seipsam  cognoscere  possit.  Et  hoc  adeo  verum  est,  ut  etiam 
apud  philosophum  dicatur  (De  anima  1.1.  t.  2.)  quod  scientia  de 
anima  est  principium  quoddam  ad  cognoscendum  substantias  se* 
paratas.  Per  hoc  enim,  quod  anima  nostra  cognoscat  se  ipsam,  * 4 
pertingit  ad  cognilionem  aliquain  habendam  de  àubstaiitiis  incor- 
poreis,  qualem  eam  contingit  habere,  non  quod  simpliciter  et  per- 
fecte  eas  cognoscat  cognoscèndo  se  ipsam.  Ibid.  ad.  1. 
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tanti  saranno  le  nostre  idee.  A questo  proposito  so- 
gliono gli  Scolastici  ripetere  un  detto  di  Aristotile, 
che  certamente  non  gli  perdonano  i platonici  tanto 
antichi  quanto  moderni.  Egli  dice , che  « il  nostro 
intelletto  sta  in  rapporto  agli  esseri  più  conoscibili 
dell’  universo,  come  V occhio  del  pipistrello  alla  luce 
del  sole  (1).  » Quanto  un  essere  è più  perfetto,  tanto 
più  è risplendente  di  verità  ; ma  non  ogni  occhio 
spirituale  è capace  di  ricevere  quell'  ampiezza  di  luce. 

143.  Siccome  tutti  gli  enti  corporali  hanno  co- 
mune la  materia,  e non  si  differenziano,  se  non  per 
ia  forma;  cosi  tutti  altresì  appartengono  al  medesimo 
genere  (genas  naturale),  non  solamente  secondo  il 
concetto  , ma  eziandio  secondo  il  loro  essere  reale. 
Le  sostanze  spirituali  al  contrario,  non  essendo  com- 
poste di  materia  e forma,  dia  essendo  pure  forme  , 
ossia  principii  di  vita  per  se  sussistenti , non  hanno 
nè  tra  loro,  nè  coi  corpi  una  cosiffatta  comunanza  ge- 
nerica. Esse  non  possono  originarsi  da  una  materia  co- 
mune con  altre  cose,  nè  potrebbero  in  altra  maniera 
perdere  1'  essere  loro  proprio,  che  per  annichilazione. 
Ciò  nòn  ostante,  secondo  il  concetto,  formano  cogli 
altri  enti  naturali  un  genere  (genus  logicum).  Impe- 
rocché ad  un  tale  cenere  appartengono  tutti  quegli 
enti,  i concetti  dei  squali  hanno  un  qualche  carat- 
tere essenziale  talmente  comune  , che  di  tutti  loro 
possa  enunciarsi  nel  medesimo  senso.  Ora  ciò  ac- 
cade in  tutti  gli  enti  finiti.  Sia  pure  che  nelle  so- 
stanze spirituali  non  trovisi  composizione  di  materia 

(1)  "ClcrTreg  yag  xaì  toc  vvxTsptSuv  OfxpcacTcc  irgòg  rò  <péyyo<;  s^si 
to  fAetf  'nfAepocv , oijtu  xocl  Tvjg  ‘npezépoLS  6 voòg  Trgò? 

vù  Ty  9’jVei  (pocvepciìTocTct  ttocvtuv.  Metaph.  I.  2 (al.  pr.  minor.) c.  I. 


i 


# 


Digitized  by  Google 


DELLE  RAPPRESENTANZE  INTELLETTUALI.  411 

e forma  ; è tuttavia  in  esse  una  differenza  tra  V es- 
senza e V esistenza  , e perciò  quest'  ultima  è conti- 
gente.  Differisce  inoltre  nelle  medesime  la  potenza 
( forza  , disposizione  ) dall'  atto  ; e perciò  , come  sog- 
gette a mutazione  , non  sono  sostanze  pure  , ma 
composte  di  sostanza  ed  accidenti.  In  tutto  questo 
esse  convengono  cogli  esseri  naturali.  Per  la  qual 
cosa  non  tutto  il  nostro  pensare,  intorno  alle  sostanze 
spirituali,  può  dirsi  un  pensare  per  analogia.  Avendo 
i nostri  concetti  il  primigenio  loro  oggetto  nel  mondo 
sensibile,  non  possiamo  conoscere  se  non  per  ana- 
logia le  proprietà  degli  spiriti,  per  cui  essi  si  elevano 
sovra  tutto  V essere  corporale.  Ma  quei  primi  elementi 
di  tutti  i concetti,  quali  sono  l'essere,  l'essenza,  la 
sostanza,  ecc.,  sono  gli  stessi  nei  concetti  degli  esseri 
sensibili,  come  in  quei  degli  esseri  spirituali.  Diver- 
samente va  la  cosa  a rispetto  dell’  essere  divino , 
del  quale  non  abbiamo,  che  un  concetto  puramente 
analogo.  Egli  è ben  vero,  che  anche  Dio  è essenza, 
essere,  potenza,  atto  e sostanza.  Ma  ò una  sostanza  , 
nella  quale  non  sono  accidenti;  è una  potenza , che 
è pura  attività;  è una  essenza,  che  è immedesimata 
coll'  essere.  Per  questa  ragione  niente,  che  si  afferma 
delle  cose  create  , può  affermarsi  di  Dio  nel  me- 
desimo senso  ; di  guisa  che  Iddio  neppure  secondo 
il  concetto  costituisce  un  genere  col  creato  , tra- 
scendendo ogni  genere  ed  ogni  concetto.  Avendolo 
conosciuto  come  causa  di  tutto  1'  essere  finito,  dob- 
biamo bensì  pensare,  che  qualunque  ne  sia  il  modo, 
sono  in  lui  tutte  le  perfezioni,  che  si  trovano  nell' es- 
sere finito.  Ma  dovendo  in  pari  tempo  ammettere  che 
Dio,  appunto  perchè  causa  dell'  essere  finito,  è ne- 
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cessariamcnte  per  s è stesso,  e quindi  è infinito;  non 
possiamo  attribuirgli  qualsiasi  perfezione  in  quella 
maniera  , onde  la  ravvisiamo  nelle  creature.  Do- 
vendo in  Dio  ogni  perfezione  essere  infinita  , non 
può  essere  o diversa  o distinta,  quanto  alla  sua  rea- 
lità , da  un’  altra  perfezione.  Se  a Lui  attribuiamo 
la  potenza , dobbiamo  considerarla  non  come  co- 
sa , che  esista  insieme  colla  sapienza  nel  medesimo 
ente,  ma  come  cosa,  che,  secondo  il  suo  essere,  è 
medesimamente  sapienza.  Nè  possiamo  concepire  la 
potenza,  la  sapienza,  la  bontà,  come  qualità;  nè  Fat- 
tualità, e la  beatitudine  come  stati  : ma  tutto  que- 
sto dobbiamo  concepire  come  essenza.  Imperciocché 
Iddio  è sostanza,  senza  accidenti.  Quinci  è chiaro, 
che,  per  denominare  Iddio  come  egli  è,  non  possiamo 
affermare  di  lui  semplicemente  veruna  di  quelle  per- 
fezioni, che  sono  nelle  creature;  ma  dobbiamo  sempre 
di  lui  egualmente  negare  tutto  ciò,  che  rende  quella 
perfezione  finita  e nel  suo  essere  distinta  dalle  altre. 
Per  questa  negazione  stabiliamo  bensì  in  Dio  un  es- 
sere, senza  proporzione,  superiore  ad  ogni  altro;  ma 
tale  , di  cui  ci  è impossibile  formarci  un  concetto 
proprio  (1). 

(1)  Substantiae  immateriales  creatae  in  genere  quidem  naturali 
non  conveniunt  cum  snbstantiis  inaterialibus;  quia  non  est  in  eis 
eadem  ratio  polcntiae  et  materne  : conveniunt  tamen  cum  eis  in 
genere  logico,  quia  etiam  substantiae  immateriales  sunt  in  prae- 
dicamenlo  substantiae,  cum  earum  quiddità*  non  sit  earum  esse. 
Sed  Deus  non  convenit  cum  rebus  inaterialibus,  ncque  secundum 
genus  naturale,  neque  secundum  genus  logicum  , quia  Deus  nullo 
modo  est  in  genere  : unde  per  similitudines  rerum  materialium 
aliquid  affirmative  potest  cognosci  de  angelis,  secundum  rationem 
communem  (i.  e.  generis),  licet  non  secundum  rationem  speciei; 
de  Deo  autem  nullo  modo.  Stimma  p.  ì.  q.  88.  a.  *. 
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Non  potendo  dunque  apprendere  con  veruna  rap- 
presentanza corrispondente  I’  essere  divino,  secondo  la 
sua  proprietà,  siamo  costretti  a pensare  di  esso  alla 
medesima  maniera,  onde  consideriamo  Tessere  creato. 
Apprendendo  perciò  Iddio  come  T Ente  esistente  per 
se,  pensiamo  T essere  come  genere  supremo;  e T es- 
sere per  se  ossia,  T aseità,  se  così  è lecito  esprimerci, 
come  differenza  specifica,  formandoci  così  un  qualche 
concetto  di  Dio.  Al T essenza,  appresa  con  tal  concetto, 
s’attribuiscono  poscia  le  proprie  perfezioni  per  modo  di 
qualità,  benché  in  lui  non  siano  qualità,  ma  tutto  sia 
essenza.  Così  si  attribuisce  a Dio  1’  attività  e la  quiete, 
per  analogia  agli  accidenti  e agli  stati  diversi  delle 
creature.  Ma  questo  non  vuol  dire  altro,  se  non  che 
il  nostro  pensare  di  Dio  cessa  di  essere  proprio , e di- 
viene un  pensare  meramente  analogico , appunto  per- 
chè si  versa  in  concetti  universali.  Infatti  il  genere, 
la  specie,  la  differenza  specifica,  Tattributo,  Taccidente, 
sono  appunto  i cinque  ordini,  in  cui  si  spartiscono  gli 
universali.  Tutte  le  cose  create  possono  concepirsi  per 
rappresentanze  universali;  giacche  in  ogni  ente  finito 
debbono  essere  almeno  virtualmente  distinte  quelle 
cinque  parti;  e perciò,  come  testò  vedemmo,  qualun- 
que ente  creato  può  essere  collocato  sotto  un  con- 
cetto propriamente  generico. 

144.  Ora  fa  d’uopo  ritornare  a quella  proposizione 
di  Aristotile,  sopra  la  quale  S.  Tommaso  fonda  tutta 
intera  la  teorica  della  conoscenza:  Il  conosciuto  è nel 
conoscente,  secondo  il  modo  del  conoscente.  Da  que- 

Veggasi  la  Theologia  antica  \ ol.  I.  Diss.  t.  c.  4v  Ove  abbiamo 
spiegata  questa  dottrina  ed  altri  luoghi  di  S.  Tommaso  più  diffu- 
samente. 


TRATTATO  PMMO 


414 

sto  a suo  luogo  abbiamo  compreso  il  perchè  lo  spirito, 
mentre  pensa  le  cose  materiali  alla  maniera  propria, 
le  solleva  alla  sua  sfera , facendole  in  certa  guisa 
spirituali  ed  immateriali;  e da  questo  ancora  compren- 
diamo qui,  il  perchè  Dio  nei  nostri  concetti  non  è 
così,  come  è in  sè  stesso,  ma  viene  quasi  attirato  nella 
sfera  del  finito  (1).  Siccome  nondimeno  la  nostra 
conoscenza  delle  cose  materiali  non  è falsa,  pel  con- 
cepirle che  facciamo  a guisa  delle  immateriali  ; così 
neppure  è falsa  la  nostra  conoscenza  di  Dio , perchè 

10  concepiamo  alla  guisa  del  finito.  Certamente  errare 
vuol  dire  apprendere  la  cosa  altrimenti  da  quello  che 
essa  è;  ciò  nondimeno  ha  luogo,  ogni  qual  volta  que- 
sto altrimenti  si  riferisce  non  già  al  modo,  ma  al  ri- 
sultato . del  concetto.  Il  nostro  pensare  adunque  ci 
conduce  all'errore,  quando  ci  determina  a giudicare  es- 
sere la  cosa  altrimenti  da  quello  che  essa  è.  Ma  l'essere 

11  modo , con  cui  pensiamo  , diverso  dal  modo,  in  cui 
esiste  la  cosa,  non  impedisce  che  il  nostro  giudizio 
su  di  essa  cosa  corrisponda  all'  essere  della  medesima. 
Se  non  fosse  così,  nessuno  spirito  potrebbe  conoscere 
una  natura  diversa  da  lui  nell'essere;  ed  intorno  ai 
corpi  non  si  potrebbe  emettere  un  retto  giudizio  nè 
da  noi , nè  da  Dio  medesimo.  Saremmo  indotti  in 
prrore  dai  concetti,  che  abbiamo  dei  corpi , se  non 
sapessimo  che  V oggetto  di  quelli  esiste  nella  realita 
in  maniera  diversa  da  quella,  onde  noi  li  pensiamo; 
e se  opinassimo  , come  già  i Platonici , che  tutto 
quello,  che  apprendiamo  con  rappresentanze  intellet- 
tuali, esiste  ancora  nella  realtà  in  un  modo  immate- 


(1)  Cf.  Suarez  Metaph.  disp.  30.  sect.  li. 
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riale.  Ora  noi  sappiamo  benissimo,  che  le  forme 
delle  cose,  le  quali  nell’ intelletto  nostro  sono  immate- 
riali, e perciò  immutabili  e necessarie  , sono  mate- 
riali nelle  cose,  e sono  per  conseguenza  mutabili  e 
contingenti.  Adunque  coi  concetti  dell’  intelletto  noi 
non  apprendiamo  falsamente  gli  oggetti  sensibili  ; 
ma,  oltre  il  loro  essere  reale,  percepiamo  eziandio  il 
loro  essere  ideale,  e così  apprendiamo  quel  loro  es- 
sere reale  in  un  modo  più  elevato.  Medesimamente 
sarebbe  erroneo  il  nostro  pensare  di  Dio,  se  non  sa- 
pessimo, che  quel  pensare  è soltanto  analogico:  vai 
quanto  dire,  se  giudicassimo  che  Iddio  e in  se  stesso, 
quale  noi  lo  concepiamo  , secondo  le  categorie  dei 
concetti  universali.  Ma  la  cosa  non  è così.  Noi  sap- 
piamo che  a tutto  ciò,  che  noi  pensiamo  di  Dio  con 
diverse  rappresentanze , e perciò  in  qualche  maniera 
come  diverso,  corrisponde  in  Dio  una  cosa  semplicis- 
sima; e quindi  che  quel  modo  di  concepire  il  divino 
per  concetti  universali  non  ha  già  il  suo  fondamento 
neir  essere  stesso  di  Dio,  ma  lo  ha  piuttosto  in  questo, 
che  il  nostro  spirito  non  può  pensare,  se  non  in  un 
modo  corrispondente  al  proprio  suo  essere.  Ecco  la 
ragione,  perchè  la  nostra  conoscenza  di  Dio  è bensì 
imperfetta,  ma  non  è falsa  (1). 

i 

' (1)  Propositio:  intellectus  intelligit  rem  aliter  quam  sit,  est 
duplex  ex  eo,  quoti  hoc  adverbium  aliter  potest  determinare  hoc 
verbum  intelligit  ex  parte  intellecti,  vel  ex  parte  intellectus. 
Si  ex  parte  intellecti , sic  propositio  — omnis  intellectus  Intelli- 
gens  rem  aliter  quam  sit,  faisus  est  — vera  est,  et  est  sensus:  Qui- 
cunque  intellectus  intelligit,  rem  esse  aliter,  quam  sit,  faisus  est. 
Sed  hoc  non  habet  locum  in  proposito  ; quia  intellectus  noster 
formans  propositionem  de  Deo,  non  dicit  eum  esse  compositum , 
sed  simplicem.  Si  vero  ex  parte  inteiligentis,  sic  propositio  falsa 
est.  Alius  est  enim  modus  intellectus  in  intelligendo,  quam  rei  in 
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HI. 

Se  V intelletto  e la  ragione  sieno  da  distinguere  come 

due  potenze . 

145.  In  alcune  scuole  filosofiche  del  tempo  mo- 
derno la  ragione  (Verstand)  si  definisce:  la  potenza 
di  concepire  secondo  le  categorie  ciò,  che  si  perce- 
pisce coi  sensi;  e V intelletto  ( Yernunft  ):  la  facoltà 
d’  intuire  il  sovrasscnsibile.  L’  Hermes  eziandio  ed  il 
Guntber,  oltre  le  facoltà  di  apprendere  gli  oggetti 
della  sperienza  per  concetti  universali , attribuiscono 
al  nostro  spirito  una  facoltà  superiore , che  trascende 
la  esperienza.  Per  essi  dunque  altresì  è V intelletto,  in 
opposizione  alla  ragione,  lina  facoltà  di  conoscere  il 
sovrassensi  bile  ; ma  non  già  per  questo  una  facoltà 
d'  intuirlo , ossia  di  conoscerlo  immediatamente.  Noi 
conosciamo  il  sovrasscnsibile  , come  il  principio  di 
quello,  che  sperimentiamo  ; ma  Io  conosciamo  solo 
mediante  quello,  che  sperimentiamo.  Con  queste  de- 
finizioni, che  nel  capo  quinto  abbiamo  già  esaminate, 
ora  dobbiamo  confrontare  quello,  che  insegnano  gli 
Scolastici  intorno  alla  differenza  tra  V intelletto  e la 
ragione . 

Il  nostro  modo  umano  di  conoscere  è in  questo 
diverso  da  quello  degli  angeli,  che  noi  per  arrivare 

essendo.  Manifestum  est  enim  , quod  intellectus  noster  res  mate- 
riales  infra  se  existentes  intelligit  immaterialiter,  non  quod  intelli- 
gat,  eas  esse  immateriales,  sed  habet  modum  immaterialem  in  in- 
telligendo.  Et  similiter  cum  intelligit  simplicia , quae  sunt  supra 
se,  intelligit  ea  secundum  modum  smini,  seu  composite,  non  tamen 
ita,  quod  intelligat  ea  esse  composita.  Et  sic  intellectus  noster  non 
est  falsus,  formans  compositionem  de  Deo.  S.  p.  1.  q.  13.  a.  11. 
cf.  q.  83.  a.  1.  Coni.  Geni.  /.  1.  c.  36. 
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alla  scienza , abbiamo  uopo  di  congiungere  e para- 
gonare tra  loro  moltiplici  rappresentanze  e proposi- 
zioni (n.  123).  Infatti  se  cerchiamo  di  acquistare  il  con- 
cetto d'una  cosa,  noi  cominciamo  dalle  idee  più  univer- 
sali; e secondo  ciò,  che  dai  fenomeni  della  cosa  stessa 
ci  è dato  conoscere  , decidiamo  quali  altre  idee  con 
quelle  possano  congiungersi,  per  formarne  il  concetto. 
Quando  poi  vogliamo  conoscere  gli  elementi  e la  ve- 
rità di  qualche  concetto  già  formato  , dobbiamo  ri- 
condurlo a quelle  idee  universali. 

Parimente,  per  acquistare  nuove  conoscenze,  pi- 
gliamo le  mosse  da  certi  giudizii  universali;  o volendo 
persuaderci  della  verità  di  qualche  proposizione  emessa, 
ritorniamo  ai  medesimi  giudizii  universali.  Ora  egli 
è chiaro,  che  nè  con  quel  progresso  inquisitivo,  nè 
con  questo  regresso  dimostrativo,  potrebbe  aversi  una 
conoscenza  sicura  della  verità,  se  non  conoscessimo 
per  loro  stessi  quei  concetti  e giudizii  universalissimi. 
Se  il  nostro  spirito  non  avesse!  concetti  semplici,  come 
quei  dell'  essere,  del  principio,  eccetera,  non  potrebbe 
nè  formare  paragoni,  nè  istituire  esami;  e se  la  ve- 
rità di  certe  proposizioni  non  gli  fosse  evidente  colla 
semplice  loro  rappresentazione,  non  potrebbe  da  esse 
dedurre  altre  conoscenze,  nè  per  mezzo  loro  esami- 
narle. Chiamando  dunque  conoscenza  intellettuale  quella 
semplice  apprensione  della  verità,  e conoscenza  razio- 
nale quel  pensare  progressivo;  egli  è chiaro  che  que- 
sto secondo  non  è possibile  senza  il  primo,  e che  il 
nostro  spirito,  benché  gli  sia  proprio  il  pensare  me- 
diato (razionale),  dee,  ciò  non  ostante,  partecipare 
ancora  del  conoscere  immediato  (intellettuale)  degli 
Angeli.  Il  pensare  umano  sta  all1  intuizione  degli  An- 
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geli  nella  stessa  relazione,  che  ha  il  moto  alla  quiete: 
e siccome  il  moto  comincia  dàlia  quiete  e finisce 
nella  quiete,  così  in  noi  la  conoscenza  razionale  co- 
mincia dalla  conoscenza  intellettivaie,  ed  in  essa  fi- 
nisce. Ora  per  questa  stessa  ragione  , non  si  hanno 
da  ammettere  in  noi  due  facoltà  distinte  , la  razio- 
nale e F intellettuale  ; ma  la  nostra  facoltà  conosci- 
tiva è razionale  , ed  in  tanto  può  chiamarsi  ezian- 
dio intellettuale,  in  quanto  racchiude  in  se  una  qual- 
che semplice  apprensione  del  vero,  senza  la  quale  il 
conoscere  mediato  e composto  non  potrebbe  avere  nè 
principio  sicuro,  nè  termine  di  riposo. 

Tanto  quei  concetti  semplicissimi , il  cui  conte- 
nuto non  ci  viene  chiarito  per  altri  concetti,  quanto 
quelle  proposizioni  universali,  la  cui  verità  non  viene 
dedotta  da  altre  verità,  ma  è conosciuta  perse  medesi- 
ma, vengono  dagli  Scolastici  chiamati  principia;  le  idee 
principia  simplicia  ; le  proposizioni  principia  com - 
plexa.  L'intelletto  dunque  per  essi  era  la  nostra  facoltà 
conoscitiva,  in  quanto  è tale,  che  apprende  quei  con- 
cetti c forma  quei  giudizii  universali,  ed  è però  habitus 
principiorum . La  ragione  poi  è la  stessa  facoltà  cono- 
scitiva, in  quanto  da  questi  principii  può  procedere 
ad  ulteriori  conoscenze  (1). 


(1)  Respondeo  dicenduni,  quod  ratio  et  intellectus  in  homine  non 
possunt  esse  diversae  potenliae  : quod  manifeste  cognoscitur , si 
utriusque  actus  consideretur.  Intel! igere  enim  est  simpliciter  verità- 
tem  intelligibilem  apprehendere  ; ratiocinari  autem  est  procedere  de 
uno  intellcctu  ad  aliud,  ad  veritatem  intelligibilem  cognoscendara. 
Et  ideo  Angeli,  qui  perfecte  possident,  secundum  modum  suae  na- 
turae,  cognitionem  intelligibilis  veritatis,  non  habent  necesse  proce- 


i 

ì 

*] 


dere  de  uno  ad  aliud;  sed  simpliciter,  et  absque  discursu,  veritatem; 
rerum  apprehendunt,  ut  Dionysius  dicit  VII.  cap.  de  div.  Nom.  (a; 
princ.  lect.  2.).  Ilomines  autem  ad  intelligibilem  veritatem  cogno-j 
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Dal  ‘fin  qui  detto  si  vede , che  la  distinzione  tra 
intelletto  e ragione,  ammessa  dagli  antichi,  non  è del 
tutto  diversa  da  quella,  che  piacque  ai  moderni.  Tut- 
tavia per  giudicare  in  che  V una  differisce  dall'  altra, 
bisogna  innanzi  tutto  notare  , che  per  gli  Scolastici 
r intelletto  non  era  punto  una  potenza  di  conoscere 
le  cose  sovrassensibili  per  intuizione.  Perciocché  essi 
insegnavano  bensì,  essere  fondato  nella  natura  dell’ in- 
telletto il  formarsi  quelle  idee  semplicissime  , donde 
procede  tutta  la  sua  conoscenza,  tosto  che  esso  diviene 
attivo;  nondimeno  aggiungevano  , che  esso  intelletto 
non  acquista  le  anzidetto  idee  , se  non  mediante 
T astrazione  dal  sensibile  (n.  77)  ; e quindi  per  mezzo 
delie  medesime  dapprima  non  percepisce,  che  il  sen- 
sibile stesso  (n.  140).  Quantunque  poi  la  capacita  di 
formare  cosiffatti  concetti  lo  metta  in  grado  di  cono- 
scere il  soprassensibile,  non  può  tuttavia  apprenderne 
la  natura,  se  non  per  l'analogia  col  sensibile  (n.  142); 
nè  può  accertarsi  della  sua  realità,  se  non  in  quanto 
gli  si  manifesta  nei  fenomeni  ed  effetti  sensati. 

scendano  perveniunt  procedendo  de  uno  ad  aliud,  ut  ibidem  dicitur; 
et  ideo  rationales  dicuntur.  Patet  ergo  quod  ratiocinari  comparatur 
ad  intelligerc,  sicut  moveri  ad  quiescere , vel  acquircre  ad  haberc  : 
quorum  unum  est  perfecti , aliud  autem  imperfecti.  Et  quia  motus 
semper  ab  immobili  procedit,  et  ad  aliquid  quietum  terminatur,  inde 
est , quod  ratiocinatio  hurnana  secundum  viam  inquisitionis,  vel 
inventionis  procedit  a quibusdam  simpliciter  intellectis,  quae  sunt 
prima  principia  ; et  rursus  in  via  iudicii  resolvendo  redit  ad 
prima  principia,  ad  quae  inventa  examinat.  Manifestum  est  autem, 
quod  quiescere  et  moveri  non  reducuntur  ad  diversas  potentias,  sed 
^d  unam  et  eamdem,  etiam  in  naturalibus  rebus:  quia  per  eamdem 
naturam  aliquid  movetur  ad  locum , et  quiescit  in  loco.  Multo  ergo 
rnagis  per  eamdem  potentiam  intelligimus  , et  ratiocinamur.  Et  sic 
patet,  quod  in  Domine  eadem  potentia  est  ratio  et  intellectus.  Summa 
p.  1.  q.  79.  a.  8.  cf.  De  verit.  q.  15.  a.  1. 
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146.  Supposte  le  sopraddette  spiegazioni,  non  sarà 
neppure  diffìcile  il  fare  giusta  stima  delle  obbiezioni, 
che  il  Giinther  e T Hermes  fanno  agli  Scolastici.  Que- 
ste obbiezioni  consistono  principalmente  nel  non  avere 
gli  Scolastici  riconosciuto  T intelletto  qual  facoltà  di 
conoscere  il  principio  reale,  e perciò  il  soprassensi- 
bile  nelle  cose,  nella  sua  differenza  dalla  ragione,  che 
classifica  i fenomeni;  e che  molto  meno  da  questa  dop- 
pia attività  di  conoscere  nell'  uomo  abbiano  compreso 
il  dualismo  del  suo  essere.  Quindi  non  conoscendo  essi 
altro,  che  le  categorie  della  ragione,  hanno  conside- 
rata 1'  apprensione  dell1  universale,  e la  subordinazione 
* del  particolare  come  l’apice  di  tutto  il  sapere. 

Già  di  sopra  fu  provato  a sufficienza,  che  gli  Sco- 
lastici stabilirono  come  oggetto  del  concetto  l1  essenza 
•o  la  quiddità  della  cosa  , in  opposizione  ai  feno- 
meni , e non  solo  quale  sostratto  , ma  anche  quale 
‘.principio  causale  dei  medesimi.  Ora  attribuendo  essi 
‘la  formazione  dei  concetti  all1  intelletto  , ne  segue  , 
che  consideraronlo  appunto  qual  facoltà  di  percepire 
r essenza  soprassensibile  delle  cose.  Dopo  le  spiega- 
zioni, teste  da  noi  date,  potrebbe  forse  sembrare,  che 
all1  intelletto  , come  habitus  principiorum , si  attri- 
buisca soltanto  la  formazione  dei  primi  concetti:  Tes- 
sere, la  sostanza,  il  principio  ecc.  ; giacche  i concetti 
delle  particolari  specie  delle  cose  noi  li  acquistiamo 
per  mezzo  della  composizione.  Ma  in  che  mai  con- 
siste questa  composizione?  Consiste  in  ciò,  che  con 
quei  primi  concetti,  pei  quali  pensiamo  la  cosa  quale 
essere,  sostanza  e principio,  congiungiamo  , secondo 
i fenomeni  che  in  essa  percepiamo,  altri  concetti,  de- 
terminando così  T essenza  della  cosa  stessa  , come 
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essere  tale  o principio  tale.  Cosi  p.  e*  conosciamo  T es- 
senza dell’  uomo,  come  un  principio,  nel  quale  non 
è solamente  vita  , ma  anche  sensibilità  e ragione. 
Dunque  nella  formazione  dei  concetti  , f intelletto 
opera  sempre  quale  facoltà  di  percepire  i principii, 
ossia  le  cause.  Di  più  , ogni  concetto  di  una  par- 
ticolare specie  di  cose  è eziandio  principio  della 
scienza  intorno  a questa  specie  stessa;  siccome  p.  e. 
il  concetto  di  uomo,  è il  supremo  principio  delP  an- 
tropologia. Sicché  anche  da  questo  si  conosce  , che 
gli  antichi  attribuirono  la  formazione  dei  concetti 
alP  intelletto,  il  quale  da  essi  si  definiva:  la  facoltà 
di  conoscere  i principii . 

Ma  perché  in  noi,  insieme  con  questa,  opera  sem- 
pre anche  la  facoltà  razionale,  ossia  insieme  coll’  intel- 
letto opera  altresì  la  ragione;  donde  mai  avviene  che, 
cominciando  dalle  semplici  idee  , dobbiamo  formare 
i concetti  per  mezzo  della  deduzione  dai  primi  prin- 
cipii? Ciò  procede  secondo  gli  Scolastici  (come  ab- 
biamo già  veduto  n.  123)  dall’  essere  il  nostro  spirito 
legato  ai  sensi  , e perciò  costretto  a cominciare  la 
sua  conoscenza  dai  fenomeni  delle  cose.  Quindi  gli 
Scolastici , non  solo  hanno  in  noi  ravvisata  la  facoltà 
di  conoscere  P essere,  come  principio  reale  dei  feno- 
meni, ossia  r intelletto,  in  tutta  la  sua  specificazione 
e proprietà;  ma  di  più  hanno  dimostrato  precisamente, 
che  nelPunione  dello  spirito  col  corpo  dimora  appunto 
la  causa,  perché  la  nostra  facoltà  conoscitiva  non  è 
puramente  intellettuale. 

Certamente  essi  per  questo  non  hanno  ammesso 
quel  dualismo,  secondo  il  quale  sarebbero  in  noi  due 
principii  pensanti  (due  anime);  ma  più  sotto  esamine- 
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remo  , con  quanta  irragioncvolezza  il  Giinther  abbia 
derivata  F anzidetto  dualismo  dalla  natura  della  nostra 
conoscenza. 

Parimente  non  potevano  gli  Scolastici  distinguere 
tra  T intelletto  , come  facolta  di  pensare  F essere  o 
r essenza,  e la  ragione  come  facolta  di  pensare  F uni- 
versale. Imperocché  F universale,  che  noi  concepiamo, 
non  è,  secondo  il  loro  giusto  modo  di  vedere,  il  co- 
mune dei  fenomeni,  ma  bensì  il  principio  intimo  del- 
l'essere e dei  fenomeni.  Che  poi  questo  principio,  ossia 
r essenza,  venga  da  noi  percepito  negli  individui  con 
soli  concetti  universali,  e non  nella  sua  proprietà  in- 
dividuale, codesto  ò senza  dubbio  una  imperfezione , 
per  la  quale  il  nostro  conoscere  si  differenzia  da  quello 
degli  Angeli, 


il 
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147.  Sebbene  dalla  dottrina  degli  Scolastici,  in- 
torno all'  origine  ed  alla  natura  dei  concetti,  abbiamo 
già  potuto  conoscere  in  qualche  maniera  eziandio  il 
loro  modo  di  pensare  sul  valore  dei  medesimi;  tut- 
tavia non  potremo  formarci  di  questo  un  compiuto 
giudizio,  se  prima  non  avremo,  esaminata  la  contra- 
versia intorno  al  Realismo  ed  al  Nominalismo . Impe- 
rocché il  domandare,  quale  sia  il  valore  dei  concetti 
non  importa  altro  , che  esaminare  il  modo,  onde  le 
rappresentazioni  intellettuali,  nelle  quali  si  svolge  tutto 
il  nostro  pensare  , corrispondano  alle  cose,  ossia  al- 
T essere  reale.  Or  qui  ci  conviene  esaminare  una  delle 
principali  accuse  mosse  all’ antica  Filosofia. 

L'  Hermes  trova  .Y  essenziale  differenza  tra  la  Fi- 
losofia antica  e la  moderna  appunto  in  ciò,  che  que- 
sta dapertutto  va  in  cerca  del  reale  , laddove  quella 
si  contentava  del  solo  nominale,  o lo  scambiava  er- 
roneamente col  reale.  Il  Kant  aveva  , secondo  lui  , 
scoperto*  la  nullità  delf  antica  metafìsica  , neppure 
sospettata  dagli  Scolastici,  dimostrando  essere  questa 
metafisica  nulf  altro,  che  un  vano  giuoco  di  concetti 
nominali  (n.  14). 

Con  ciò  f Hermes  viene  ad  accusare  la  Scolastica 
di  essere  stata  tutta  quanta  avvolta  nel  Nominalismo. 
Il  Gunther  non  va  tanto  oltre.  Egli  riconosce  , che 


i 
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il  Realismo  aveva  i suoi  propugnatori  tra  gli  Scola- 
stici; ma  opina  non  essere  stati  questi  capaci  a chiu- 
dere la  sorgente  degli  errori  nominalistici.  Le  opi- 
nioni panteistiche  ed  i falsi  principii  intorno  alla 
scienza  ed  alla  Fede,  i quali  dal  Gunther  sono  rin- 
facciati agli  Scolastici,  derivarono,  secondo  lui,  specia- 
lissimamente dalla  scuola  nominalistica,  e non  furono 
superati  dai  realisti,  perchè  neppure  questi  conobbero 
il  vero  Realismo  ; cioè  il  Realismo  dell'  idea.  Per  la 
stessa  ragione  essere  stato  , verso  la  fine  del  medio 
evo,  vittorioso  il  Nominalismo,  ed  avere  figliato  dal- 
l’una  parte  il  Misticismo,  dall’ altra  V eresia  della  doppia 
verità,  filosofica  cioè  e teologica  (1). 

L'  opinione,  che  il  Nominalismo,  vinto  nel  secolo 
duodecimo  , ma  poi  rinnovato  da  Occamo  nei  deci- 
moquarto,  abbia  finalmente  riportato  la  vittoria  , fu 
messa  in  tanta  voga  dagl’  istorici  protestanti  , che 
eziandio  dotti  cattolici  fino  ai  nostri  giorni  la  vanno 
ripetendo , senza  neppure  dubitare  del  contrario.  E 
nondimeno  quanto  essa  è conforme  ai  pregiudizi,  che 
si  fanno  circolare  agevolmente  intorno  alfantica  scienza 
cattolica,  altrettanto  è contraria  alla  verità  storica.  Si 
è scritto  tanto  ai  tempi  nostri  sul  Realismo  , Nomi- 
nalismo e Formalismo;  e ciò  non  ostante,  riesce  al- 
quanto difficile  di  farsi  dagli  scritti  e dai  trattati  dei 
moderni  filosofi  un’  idea  chiara  e precisa  di  ciò,  che 
ciascheduna  delle  parti  litiganti  aveva  preso  a difen- 
dere. Stimiamo  pertanto  hecessario  V esporre,  colla 
possibile  fedeltà,  i punti  almeno  capitali  di  quelle  tre 
diverse  teoriche.  Da  questa  esposizione  si  vedrà,  che  il 

(1)  Eur.  e Her.  p.  Zìi. 
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Nominalismo  ed  il  Formalismo  contenevano  pur  troppo 
i germi  di  quelle  erronee  dottrine,  che  nel  loro  svol- 
gimento deturparono  certe  scuole  filosofiche  moderne. 
Ma  ci  sara  con  ciò  anche  dato  di  difendere  V antica 
Scuola  contro  le  gravi  accuse  dell'  Hermes  e del  Giin- 
ther,  dimostrando  che  il  Realismo  moderato  di  S.  Tom- 
maso , il  quale  schivava  gli  estremi  delle  altre  due 
teoriche,  fu  in  tutti  i tempi  la  dottrina  più  comune- 
mente* ricevuta  tra  gli  Scolastici  ; e che  per  mezzo 
di  essa  il  Nominalismo  fu  una  seconda  volta  vinto 
totalmente,  prima  della  fine  del  medio  evo. 

CAPO  I. 

dell'origine  di  questa  controversia. 

148.  Per  ispiegare  l'origine  della  controversia  in- 
torno al  Realismo  ed  al  Nominalismo  , sogliono  gli 
Scolastici  pigliare  le  mosse  dallo  esporre  le  diverse 
opinioni  sopra  l'origine  dei  concetti;  noi  e altresi,  per 
amore  di  chiarezza  , dobbiamo  come  essi  ritornarvi 
sopra  (1). 

Eraclito  ed  altri  filosofi  greci,  stimando  essere  l’ani- 
ma umana  alcun  che  di  corporeo,  si  avvisarono  di  spie- 
gare la  nostra  conoscenza  per  mezzo  di  un'  azione  ma- 
teriale, che  gli  oggetti  esterni  esercitassero  sopra  di  noi, 
così  che  da  questi  emanando  certe  immagini  mate- 
riali, composte  di  atomi,  e penetrando,  per  mezzo  dei 
sensi,  nell'  anima  , producessero  in  lei  le  specie  co- 
noscitive. Prescindendo  dall’  impossibilita  di  spiegare 
in  tal  guisa,  non  che  altro,  le  stesse  apprensioni  sen- 

(1)  Fonseca  Metaph.  1.  5.  Conirabrie.  Logica,  In  praef.  Porphyr. 
q.  I.  a 2. 
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sìbili , è chiaro  che  la  conoscenza  intellettuale  viene 
qui  pareggiata  alla  sensibile;  e quindi  è tolta  di  mozzo 
la  scienza,  in  quanto  conoscenza  del  necessario,  del- 
T immutabile  , dell' eterno.  Imperocché  quanto  sono 
mutabili  le  cose  nella  loro  apparenza  sensibile,  altret- 
tanto mutabile  sarebbe,  secondo  questa  dottrina,  ogni 
apprensione  conoscitiva  delle  medesime;  come  confes- 
sano gli  stessi  filosofi,  che  la  difendevano  (1)^ 

Platone  riconobbe,  ed  apprezzò  degnamente  la  diver- 
sità della  conoscenza  intelligibile  dalla  sensibile  ; ma 
per  ispiegare  la  prima,  opinava  che  il  proprio  obbietto 
di  quella  non  potesse  ritrovarsi  nelle  cose  contingenti 
e mutabili.  E cosi,  oltre  le  cose  individuali,  che  co- 
nosciamo per  mezzo  dei  sensi  , egli  ammise  V esi- 
stenza di  certi  tipi  dei  generi  e delle  specie  , i quali 
si  percepiscono  colla  intuizione  dell'  intelletto. 

Questi  tipi  siccome  nelle,  nostre  rappresentanze, 
così  in  se  stessi  sono  eterni  ed  immutabili.  Se  poi 
Platone,  come  Io  spiegano  alcuni  dei  SS.  Padri,  non 
abbia  attribuito  alle  idee  altro  essere,  che  quello,  il 
quale  esse  hanno  nell'  intelletto  divino  ; se  le  abbia 
considerate  come  enti  per  sé  sussistenti,  secondo  che 
spesso  asserisce  Aristotile;  o se  infine,  come  opinano 
il  Brucker  ed  altri  (2)  , abbia  inteso  dire  1’  uno  e 
P altro  , qui  non  rileva  il  deciderlo  : a noi  basta  di 
sapere,  che  nella  presente  controversia  pel  Realismo 
platonico  , s'  intende  quello  , che  fu  impugnato  da 
Aristotile  (3).  Da  questo  viene  precipuamente  contrad- 
detto, con  dimostrare  erronea  1'  opinione  , sopra  la 

(1)  Arist.  Metaph.  I.  4.  (al  3.)  c.  5. 

(4)  Tom.  3.  Per.  4.  p.  2.  c.  3.  a.  3.  cf.  Hist.  phil.  De  ideis. 

(3)  Arist.  Metaph.  1.  7.  (ai  C.)  praecipue  cap.  16. 
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quale  Platone  fonda  la  sua  dottrina:  essere  cioè,  secon- 
do il  principio  simile  simili  cognoscitur , necessario  che 
alla  conoscenza  intellettuale  corrisponda  un  obbietto 
intelligibile  ed  immateriale,  come  la  conoscenza  sen- 
sitiva esige  un  obbietto  sensibile.  Contro  ciò  stabiliva 
Aristotile  il  principio,  dover  essere  il  conosciuto  nel 
conoscente  secondo  il  modo  del  conoscente;  rettificando 
il  principio  dell'  ugualianza  del  conosciuto  col  cono- 
scente , che  non  era  del  tutto  riprovevole.  L'  intel- 
letto si  distingue,  secondo  Aristotile,  essenzialmente 
dal  senso  per  questo,  che  produce  le  sue  rappresen- 
tazioni in  sò  stesso,  e non  già  in  un  organo  corpo- 
reo. Mentre  dunque  le  rappresentazioni  sensibili  , 
(siccome  anche  esse  alquanto  materiali)  conservano  , 
sebbene  non  tutte,  le  proprietà  delle  cose  percepite; 
1'  intelletto  conosce  per  mezzo  di  rappresentazioni  , 
che  non  hanno  la  natura  delle  cose,  ma  la  sua  pro- 
pria, ossia  quella  del  principio  conoscente:  e questo 
vuol  dire,  che  1'  intelletto  percepisce  il  materiale  per 
mezzo  di  rappresentazioni  immateriali.  Il  che  esso  può 
fare  , perchè  nell’  oggetto , percepito  per  mezzo  del 
senso,  prescindendo  da  tutto  ciò  che  vi  è di  contin- 
gente,* apprende  1'  essenziale,  che  n’è  il  fondamento. 
Quindi  le  rappresentanze  intellettuali,  che  in  questo 
modo  s’  acquistano,  hanno  bensì  nelle  cose  medesime 
la  loro  cagione  ed  il  loro  obbietto  ; ma  questo  è nelle 
cose  stesse  in  altro  modo  , che  non  è nello  spirito 
mediante  la  rappresentazione.  Nelle  cose  esiste  come 
individuale,  e perciò  con  tutte  le  sue  contingenze  ; 
nel  concetto  si  ritrova  senza  le  contingenze , e perciò 
come  universale. 

Non  può  disconoscersi  avere  queste  dottrine  una 
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strettissima  affinità  con  quelle,  che  divisero  le  scuole 
del  medio  evo.  Sebbene  i Nominalisti  fossero  lontani 
dall'  ammettere  il  materialismo  di  Eraclito , o dal 
confessare,  che,  secondo  la  loro  teorica,  non  si  desse 
cognizione  certa  della  verità  ; tuttavia  egli  e indu- 
bitato , che  questo  da  loro  in  buona  logica  non  po- 
teva negarsi;  e che  inoltre  la  loro  dottrina  sull'  ori- 
gine delle  idee  aveva  una  grande  rassomiglianza  con 
quella  dei  materialisti  greci.  Parimente  combattevano 
gli  Scotisti,  non  meno  dei  Tomisti,  resistenza  reale 
dei  generi  e delle  specie  fuori  e 'prima  degli  indivi- 
dui; ma  la  maniera,  con  cui  essi  spiegavano  l’esistenza 
dell'  universale  nell'  individuo,  deve  considerarsi  come 
una  difesa  del  concetto  fondamentale  di  Platone. 
Del  resto  la  dottrina  predominante  tra  gli  Scolastici 
era  quella  di  Aristotile. 

149.  Egli  è noto,  che  questa  controversia  non  nac- 
que soltanto  negli  ultimi  secoli  del  medio  evo.  Già 
nelle  scuole  dei  Greci  e dei  Romani  si  disputò  moltis- 
simo sopra  questo  punto,  dacché  Aristotile  aveva  im- 
pugnato la  dottrina  platonica  sulle  idee,  e tra  gli  Stoici 
incontriamo  una  dottrina  , che  si  accosta  non  poco 
al  Nominalismo  del  medio  evo.  L1  universale,  secondo 
una  siffatta  dottrina,  si  trova  solo  nelle  nostre  appren- 
sioni e nei  nomi  delle  cose,  e non  nelle  cose  stesse; 
anzi  non  serve  ad  altro , che  a denominare  le  cose. 
Posto  dunque,  che  ai  soli,  individui  competa  propria- 
mente l'esistenza;  all’universale  non  può  attribuirsi, 
che  una  verità  relativa,  cioè  nel  nostro  pensare  e nel 
nostro  parlare  (1).  Colf  aiuto  di  un  cosi  fatto  Nomina- 
lismo cercarono  Eunomio  ed  altri  Ariani  di  difendere 

(1)  Vedi  Ritter,  Storia  della  fìlos.  Voi.  3.  1. 11.  c.  5. 
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filosoficamente  i loro  errori  teologici.  Dicevano  essi,  che 
i diversi  concetti , coi  quali  noi  pensiamo  V essenza 
divina,  e distinguiamo  i suoi  attributi,  tanto  essenziali, 
quanto  personali,  non  hanno  nessun  fondamento  nel- 
foggetto,  ma  si  appoggiano  solamente  al  nostro  modo 
di  pensare  ; ed  a guisa  di  diversi  nomi , che  signifi- 
cano Fistessa  cosa,  non  sono,  che  segni  moltiplici 
del  medesimo  oggetto.  I SS.  Padri  confutarono  vitto- 
riosamente questa  teorica.  Che  se  nella  prima  metà 
del  medio  evo  non  Y incontriamo  più  in  nessun  luogo, 
ciò  può  dipendere  forse  anche  da  questo,  che  gli  scrit- 
tori di  quella  stagione  attenendosi  più  tosto  al  metodo 
filosofico  di  Platone , che  non  a quello  di  Aristoti- 
le, proseguivano  nella  loro  specolazione  una  tendenza 
affatto  contraria  alle  opinioni  dei  Nominalisti.  Nel 
secolo  undecimo  il  Nominalismo  trovò  un  nuovo  e 
zelante  difensore  in  Roscelino.  Questi  , lasciatosi  in- 
durre a sentenze  erronee  intorno  alla  SS.  Trinità , 
fu  accusato  e condannato  dal  'Concilio  di  Soissons 
(a.  1092).  Nel  medesimo  tempo  Gilberto  dì  Porrée 
levò  grande  rumore  colle  sue  dottrine,  sopra  la  rela- 
zione delle  divine  persone  e dei  divini  attributi  col- 
T essenza  di  Dio.  Laddove  quegli  Ariani,  che  difen- 
devano il  Nominalismo,  negavano  alla  distinzione,  che 
facciamo  coi  nostri  concetti,  qualsiasi  fondamento  nel- 
F essere  divino;  Gilberto  al  contrario  asseriva  esistere 
una  distinzione  tra  T essenza  e gli  attributi  divini,  la 
quale  non  poteva  convenire  colla  perfetta  semplicità 
in  Dio.  Anche  la  sua  dottrina  fu  condannata  dalla 
Chiesa  nel  Concilio  di  Rheims.  Non  v'  ha  dubbio  , 
che  Gilberto  fu  condotto  in  errore  da  un  Realismo 
esagerato.  Ma  stante  V incoerenza  e la  instabilità  nel 
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modo,  ond'  egli  esponeva  le  sue  dottrine  ; i Teologi 
appena  mai  riuscivano  a determinarle  con  precisio- 
ne (1).  Nè  sarebbe  meno  difficile  il  determinare  nello 
singole  sue  parti  la  dottrina  del  nominalista  Roscelino. 
Del  resto  ciò  non  è necessario  per  le  nostre  ricerche; 
imperocché  nessuno  nega  , che  i teologi  più  insigni 
di  quel  tempo,  combattendo  le  opinioni  di  Roscelino 
non  meno  che  quelle  di  Gilberto,  tennero,  tra  il  No- 
minalismo dell’  uno  ed  il  Realismo  dell1 2  altro,  quella 
via  di  mezzo  , la  quale  tra  breve  conosceremo  più 
d'  appresso.  (2)  Nel  secolo  duodecimo  e nel  seguente 
era  dunque  finita  la  controversia;  e soltanto  nel  de- 
cimo quarto  si  riaccese  la  lotta,  che  sarà  l'oggetto  delle 
seguenti  nostre  investigazioni. 

Pare  che  Duns  Scoto,  quanto  alla  realità  dei  con-* 
cetti,  non  abbia  pensato  diversamente  da  S.  Tommaso; 
ma  la  sua  dottrina  sull’  unità  e distinzione  formale 
delle  cose  sembra  aver  dato  ai  suoi  discepoli  occasione 
di  stabilire,  sull1  esistenza  dell'  universale  nel  singolare, 
alcune  asserzioni , le  quali  ripugnavano  alla  dottrina 
allora  universalmente  ricevuta.  Tutta  la  scuola  di  S.  To- 
maso , e non  essa  sola  , si  levò  contro  costoro  ; ma 
Occamo  oppose  loro  quel  Nominalismo , del  quale 
oggi  si  asserisce,  che  rimanesse  vittorioso  tra  gli  Sco- 
* tastici. 

(1)  Vedi  il  Petavio,  Tom.  I.  1.  c.  8.  Il  Bitter  cerca  indarno  di 
trovare  la  vera  opinione  di  Gilberto  confrontando  una  moltitudine 
di  asserzioni  equivoche  e contradittorie.  Voi.  7.  p.  450.  e sequente.  J 

(2)  Vedi  anche  di  questo  Ritter  1.  c.  p.  338. 
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CAPO  li. 

DEL  NOMINALISMO. 

150.  Por  avere  una  giusta  idea  e del  Nominalismo  di 
Occamo,  e di  tutta  questa  controversia,  fa  uopo  conside- 
rare la  spiegazione,  che  gii  Scolastici  davano  dell'  uni- 
versale (1).  L’  universalità  esprime  una  relazione,  che 
passa  tra  l'uno  ed  i molti;  e perciò,  secondo  la  di- 
versità di  questa  relazione,  1’  universalità  saia  di  di- 
versa specie.  La  relazione  può  consistere  in  ciò  solo, 
che  molte  cose  vengono  denominate  collo  stesso  nome , 
o significate  collo  stesso  segno , e questo  è Y univer- 
sale in  significando . Ma  V universalità  del  concetto  f 
della  quale  abbiamo  parlato  finora,  richiede,  che  la 
stessa  e medesima  cosa  possa  concepirsi  ed  enunciarsi  di 
molti  soggetti;  ed  affinchè  il  concetto  sia  veramente  uni- 
versale, richiedcsi,  che  esso  possa  essere  enunciato  di 
molte  cose  nel  medesimo  senso,  cioè  nel  senso  proprio,  e 
non  già  nel  senso  solamente  traslato  od  analogico  : 
(universale  in  praedicando  ),  L1  universalità  dell'  essere, 
nel  senso  rigoroso  della  parola,  non  può  riconoscersi, 
se  non  dove  la  stessa  e medesima  cosa  ha  esistenza 
attuale  in  molte,  come  p.  e.  opinava  V Avicenna  con 
molti  Arabi , che  lo  stesso  e medesimo  spirito  ani- 
masse tutti  gli  uomini  ( universale  in  essendo  ).  Se  non 
che  la  relazione  dell’  uno  ai  molti  può  essere  eziandio 
quella  della  causa  agli  effetti,  ed  allora  abbiamo  l' uni- 
versa/e  in  causando . In  fine  dalla  universalità  del  con- 

(1)  Fonseca  Metaph.  1.  5.  c.  1.  Toledo,  Logica.  In  Praef.  Porph. 
Conimbric.  ibid. 
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cotto,  teste  spiegata,  dobbiamo  distinguere  V univer- 
salità di  rappresentanza , in  virtù  della  quale  colla 
medesima  rappresentanza  si  conoscono  molte  cose  , 
non  solamente  in  quanto  a ciò,  che  esse  hanno  di 
comune,  ma  eziandio  in  quanto  a ciò,  che  hanno  di 
proprio.  Così  noi  per  mezzo  di  una  chiara  e determi- 
nata rappresentazione  dell'  uomo,  conosciamo  al  tempo 
stesso  T essere  suo  sensitivo  e ragionevole;  e Dio  co- 
nosce tutto  per  mezzo  di  una  rappresentanza  , se  è 
lecito  di  chiamare  così  la  sua  essenza  stessa,  la  quale 
è per  lui  il  mezzo  della  conoscenza.  Una  cosiffatta 
rappresentazione  si  chiama  dagli  Scolastici  universale 
in  repr aesentando;  sebbene  questo  termine  abbia  spesso 
e principalmente  presso  i Nornjnalisti  la  stessa  signi- 
ficazione, che  f universale  in  significando . 

Delle  rappresentazioni  universali,  nel  senso  testò 
spiegato  ( universale  in  repr  aesentando  ),  e della  causa 
universale  non  si  tratta  nella  presente  controversia  : 
questa  riguarda  solo  le  tre  prime  specie  di  universale. 
Che  noi  di  molte  cose  esprimiamo  lo  stesso , e che 
quindi  con  un  medesimo  concetto  ne  comprendiamo 
molte,  non  può  certamente  rivocarsi  in  dubbio;  ma 
ben  si  domanda,  se  di  questo  abbia  da  cercarsi  la  ca- 
gione solamente  nel  nome  e nel  concetto  nostro  , 
ovveramente  quella  si  trovi  nell' essere  delle*  cose.  Si 
domanda  cioè  , per  parlare  cogli  Scolastici  , se  gli 
universalia  in  praedicando  presuppongano  soltanto  gli 
universalia  in  significando , oppure  anche  gli  univer — 
salia  in  essendo . I Nominalisti  sostennero  il  primo  , 
asserendo  non  potere  affatto  1'  universalità  pronun- 
ciarsi delle  cose,  ma  soltanto  dei  nostri  concetti  ; e 
di  questi  Y universalità  consistere  nell'  esserci  un  solo 
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nome,  e così  un  solo  concetto  segno  di  molte  cose. 

I Formalisti  al  contrario  asserirono  che  il  concetto  è 
universale,  perchè  tali  sono  eziandio  le  cose.  Gli  al- 
tri Realisti,  che  d'ora  in  poi  chiameremo  semplice- 
mente Realisti,  convennero  che  le  cose  in  se,  ossia 
considerate  senza  relazione  alla  conoscenza,  non  siano 
propriamente  universali,  ma  asserirono  , che  ciò  non 
ostante  in  esse  stava  il  fondamento  dell’  universalità 
dei  nostri  concetti.  Intanto,  essendo  difficile  Y esporre 
chiaramente  in  poche  parole  queste  sentenze,  fa  d'uopo 
considerare  ciascuna  di  esse  più  d'  appresso. 

151.  L' Occamo  e la  sua  scuola  riducono  la  loro 
teorica  alla  definizione,  ed  alla  distinzione  dei  segni. 
Segno,  dicono  essi,  è tutto  ciò,  per  la  cui  conoscenza 
veniamo  a conoscere  un'  altra  cosa  (1).  Come  le  parole, 
così  anche  le  rappresentazioni,  per  le  quali  conosciamo 
gli  oggetti,  sono  segni  de'  medesimi;  e si  distinguono 
però  dalle  parole  in  ciò  , che  sono  segni  naturali . 
Imperocché  segno  naturale  è tutto  ciò  , che  per  se 
stesso  e per  la  sua  natura  è atto  a darci  1'  idea  di 
un’  altra  cosa;  così  per  esempio  il  fumo  è segno  del 
fuoco,  il  sospiro  segno  del  dolore,  ed  in  generale  1'  ef- 
fetto segno  della  causa.  Segni  arbitrarii,  al  contrario, 
sono  quelli,  i quali,  non  per  la  propria  natura,  ma 
per  la  libera  volontà  degli  uomini  sono  destinati  a 
significare  il  significato.  Siccome  adunque  la  scrittura, 
così  anche  la  parola  appartiene  ai  segni  arbitrarii;  e 
perciò  1'  una  e 1'  altra  sono  diverse  presso  i diversi 
popoli,  e in  diversi  tempi:  laddove  il  linguaggio  in- 
terno dell'  anima,  ossia  il  pensare,  è lo  stesso  presso 

(1)  Signum  est  orane  illud  , quod  apprehensura  aliquid  aliud 
in  cognitionem  facit  venire.  Occam.  Log . /.  1.  c.  1. 
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tutti  e sempre;  perchè  i segni,  dei  quali  fa  uso,  cioè 
i concetti  , non  sono  già  di  nostra  elezione  , ma  li 
riceviamo  per  effetto  dell1  azione  naturale , che  eser- 
citano le  cose  sulla  nostra  anima  (1). 

Le  cose  tuttavia,  continua  V Occamo,  producono 
nel  nostro  spirito  una  doppia  specie  di  rappresentanze. 
Le  une  sono  determinale  di  maniera,  che  per  mezzo 
di  esse  noi  conosciamo  le  singolo  cose  secondo  le  loro 
proprietà;  le  altre  sono  indeterminate,  sicché  per  mezzo 
di  esse  non  distinguiamo  Y oggetto  dagli  altri  a lui  so- 
miglianti. Così  abbiamo  di  Socrate  una  idea  determi- 
nata, distinguendo  per  essa  Socrate  da  Platone  e da 
tutti  gli  altri  uomini;  e parimente  ne  abbiamo  una 
idea  indeterminata,  per  la  quale  non  lo  distinguiamo 
dagli  altri  uomini.  Come  i nomi,  così  anche  le  rappre- 
sentazioni sono  singolari,  ed  universali  (2). 

Quindi  la  questione,  se  V universale,  di  cui  tratta 
la  Logica,  esista  fuori  dell’  anima  conoscente  , viene 
decisa  dall'  Occamo  col  dire:  L'  universale  è un  sin- 
golare nell’  anima  nostra  , il  quale  è universale  , in 
quanto  è un  segno  di  molte  cose.  Come  ogni  parola 

(1)  Intcr  istos  autem  terminos  (scriptum,  prolalum,et  concepturn) 
aliquae  diffcrentiae  inveniuntur.  Una  est,  quod  conccptus  sive  passio 
animae  naturaliter  significai , quidquid  significai  ; tcrminus  autem 
prolatus  vel  scriptus  nihil  significai,  nisi  sccundum  volunlariam  in - 
stilutionem.  Ex  quo  sequitur  alia  differentia,  videlicet  quod  terminus 
prolatus  vel  scriptus,  ad  placitum  potest  mutare  suum  significatum; 
terminus  autem  conceptus  non  mutat  suum  significatum  ad  placitum 
cuiuscumque.  Log.  I.  1.  c.  1. 

(2)  Res  singularis  est  apta  nata  movere  intellectum  ad  conci* 
piendam  ipsam  confuse  et  ad  concipiendam  ipsam  distincte.  Et  voco 
concepturn  confusum,  quo  intellectus  non  distingui  unam  rem  ab 
alia.  Et  sic  Socrates  movet  intellectum  ad  concipiendum  hominem, 
et  per  illuni  intellectus  non  distingui  nec  distincte  cognoscit  So- 
cratem  a Platone.  In  l.  t.  disi . «.  q . 7. 
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scritta  o detta,  così  anche  ogni  parola  pensata,  ossia 
ogni  concetto,  in  quanto  la  consideriamo  come  esi- 
stente nell’ anima  nostra,  è un  singolare.  Che  se  que- 
sto singolare  ha  soltanto  la  relazione  , per  la  quale 
diviene  segno,  riguardo  ad  un  oggetto  individuo,  non 
è in  verun  modo  universale  (Socrate);  ma  se  ha  quella 
relazione  di  segno  riguardo  a molte  cose  , allora  è 
universale,  in  quanto  è segno  (uomo).  Yi  è dunque 
«ertamente  qualche  cosa , che  può  essere  enunciata 
di  molte  cose  (universale  in  praedicando)  ; ma  questa 
non  è altro,  che  un  concetto  della  nostra  anima,  atto 
ad  essere  segno  di  molte  cose  ; e quindi  F universa- 
lità non  è altro,  che  una  qualità  di  certi  concetti  (1). 

152.  Se  poi  si  domanda  , che  cosa  siano  in  noi 
queste  rappresentanze  ossia  segni  delle  cose,  i Nomi- 
nalisti ci  propongono  due  opinioni,  come  in  pari  grado 
verosimili.  La  prima  considera  il  segno  intellettuale, 
come  uno  schema  senza  verun  essere  reale;  ed  esso, 
simile  alF  immagine  nello  specchio,  sebbene  sia  mezzo 
necessario  per  conoscere,  tuttavia  nell'  anima  nostra 
non  ha  realità  più  di  quello,  che  abbiane  F immagine 
nello  specchio,  consistendo  tutta  la  sua  entità  nel- 
Fessere  pensato.  Esso  poi  ci  è mezzo  di  conoscenza, 
perchè  ha  similitudine  colla  cosa  esterna  ; ed  è uni- 
versale, perchè  si  riferisce  nello  stesso  modo  a molti 

<1)  Dicendum  est,  quod  quodlibet  universale  est  una  res  singu- 
laris,  et  ideo  non  est  universale  nisi  per  signifiealionem,  quia  est  signum 
plurium...  Universale  est  una  intentio  singularis  ipsius  animae,  nata 
praedicari  de  pluribus,  non  prò  se  sed  prò  ipsis  rebus:  ita  quod  per 
hoc,  quod  ipsa  nata  est  praedicari  de  pluribus,  non  prò  se  sed  prò 
illis  rebus,  illa  dicitur  universali;  propter  hoc  autem,  quod  est  una 
forma  existens  realiter  in  intellectu,  dicitur  singularis.  Occam . Log . 
i.  1.  c.  14. 
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individui,  e quindi  di  tutti  indifferentemente  si  pro- 
nuncia (1).  La  seconda  opinione  considera  bensì  l’uni- 
. versale  come  qualche  cosa  di  reale  ; ma  soltanto 
come  un  accidente,  od  una  qualità  dell’  anima,  pro- 
dotta dall’  anima  stessa  in  se  medesima;  la  quale  qua- 
lità, come  già  si  è detto,  è universale,  perchè  di  sua 
natura  è atta  ad  essere  segno  di  molte  cose  (2).  Se- 
condo il  Bici,  T Occamo  stesso  non  si  sarebbe  deciso 
per  nessuna  di  queste  due  opinioni;  ma  dalla  Logica 
di  Occamo  si  vede,  che  egli  diede  la  preferenza  alla 
seconda,  se  pure  non  ne  propose  una  terza.  Egli  non 
voleva  che  quel  segno  fosse  semplicemente  un  che  di 
fittizio;  ma  asseriva  in  pari  tempo  , quella  qualità  o 
forma  dell'anima,  per  cui  conosciamo,  non  essere  una 
cosa  diversa  dall’  atto  conoscitivo  , che  renda  questo 
soltanto  possibile  (la  specie  intelligibile  degli  altri  Sco- 
lastici), ma  esser  piuttosto  lo  stesso  atto  conoscitivo  (3). 

(1)  Universale  non  est  res  aliqua  neque  habet  esse  subiectivum 
I.  e.  esse  reale  et  actuale  (ciò  che  i moderni  chiamano  essere  og- 
gettivo ) neque  extra  ammana  neque  in  anima  ; sed  est  quoddam 
fictum  ab  intellectu  habens  tantum  esse  obiectivura  (secondo  l’odierna 
terminologia  : soggettivo)  in  anima,  cuius  esse  non  est  aliud  quam 
cogitari  vel  intelligi  ab  intellectu...  Et  cum  se  habeat  indifferenter  ad 
«ingularia,  quae  repraesentat,  dicitur  universale;  et  illud  est  unum, 
quod  invariatum  praedicatur  de  multis.  Gabr.  Biel.  in  l.  1.  sent. 
disi.  t.  q.  8. 

(*)  Secundus  modus  aeque  probabilis  est  tenens  , quod  univer- 
sale est  vera  res  et  qualitas  existens  in  mente:  quae  ex  natura  sua 
est  significativa  rerum  extra,  sicut  vox  est  signum  commune  plurium 
ex  voluntaria  institutione;  et  quodlibet  tale,  etiam  genus  generalissi- 
munì,  est  res  realiter  existens  in  anima  et  accidens  animae  produ- 
ctum  ab  anima  et  res  certi  generis.  Jbid. 

(3)  Sed  quid  est  in  anima  id,  quod  est  tale  signum  ? Dicendum 
est , quod  circa  istud  sunt  diversae  opiniones.  Aliqui  enim  dicunt , 
quod  non  est  nisi  quoddam  fictum  per  animam;  alii  quod  est  quaedam 
qualitas  subiective  existens  in  anima,  distincta  ab  actu  intelligendi; 
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Ecco  i principali  capi  della  teorica  dei  Nomina- 
listi; ma  nel  processo  del  nostro  esame  avremo  occa- 
sione di  conoscerne  alcune  altre  particolarità  e con- 
seguenze. 

II. 

Ragioni  contro  il  Nominalismo . 

153.  Si  è in  ogni  tempo  rimproverato  al  Nomi- 
nalismo, che  esso  renda  incerta  la  verità  della  nostra 
conoscenza  ; anzi  renda  impossibile  ogni  scienza  , in 
quanto  questa,  come  speculativa,  è distinta  dalla  spe- 
ranza. I Nominalisti  nondimeno  lo  negarono,  inge- 
gnandosi di  ribattere  il  rimprovero  tanto  di  Idealismo, 
quanto  di  Scetticismo.  Mentre  però,  per  declinare  le 
conseguenze , che  si  dedussero  dalla  loro  teorica , si 
studiavano  di  spiegarla  in  varie  maniere,  usarono  non 
rare  volte  un  tal  modo  di  parlare  , che  la  loro  dottrina 
sembrava  differire  piuttosto  nel  modo  di  esprimersi,  che 
nella  sostanza,  da  quel  Realismo  , che  si  difese  nella 
scuola  di  S.  Tommaso.  Quindi  è che  la  dottrina  loro 
è mancante  non  solo  di  chiarezza,  ma  anche  di  solida 
connessione  ; e gli  Scolastici , che  la  combatterono  , 
sogliono  notare,  che  i Nominalisti  muovono  dalle  opi- 
nioni erronee  degli  antichi  Scettici;  ma  volendo  schi- 
varne le  conseguenze , si  avviluppano  in  molte  con- 
traddizioni. Sentiamo  come  specialmente  gli  Scolastici 

alii  dicunt,  quod  est  ipse  actus  intelligendi.  Et  prò  istis  est  ratio 
illa,  quod  frustra  fit  per  plura , quod  potest  fieri  per  pauciora; 
omnia  autem,  quae  salvantur  ponendo  aliquid  distinctum  ab  actn 
(intelligendi,  possunt  salvati  sine  tali  distincto;  co  quod  supponere 
prò  alio  et  significare  alind  ila  potest  competere  actui  intelligendi, 
sicut  illi  lieto:  ergo  praeter  actum  intelligendi  non  oportet  ponere 
aliquid  aliud.  Log.  1. 1.  c.  lì.  Vedi  Suarez  de  anima  l.  3.  c.  1. 
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del  secolo  ’decimosesto  giudicano  e rifiutano  il  No- 
minalismo (1). 

154.  Eraclito  ed  altri  degli  antichi  filosofi  aveano 
insegnato,  che  nel  mondo  reale  non  esisteva  altro,  che 
il  singolare,  e questo  nella  sua  singolarità  mutabile. 
Quindi  siccome  la  scienza  ha  per  oggetto  V universale 
qual  principio  immutabile  del  singolare;  così  quei  fi- 
losofi greci  rigettarono  come  vana  ogni  scienza.  Anche 
i Nominalisti  pongono  come  principio  della  loro  teo- 
rica , che  nel  mondo  reale  non  esiste  altro  , che  il 
singolare;  ma  per  non  dovere  poi  con  ciò  negare  ogni 
scienza  , asseriscono  , che  V universale  si  ritrova  nei 
nomi  e nei  concetti  delle  cose.  Se  non  che,  con  ciò 
nulla  ottengono.  E per  fermo,  se  queir  uno,  che  viene 
predicato  di  molti  è solamente  nel  nome  e nel  con- 
cetto, e non  nelle  cose;  ne  segue  che  non  si  dà  nep- 
pure ordine  e legge  nelle  cose  stesse,  ma  soltanto  nel 
nostro  pensare  e nel  nostro  parlare.  Di  fatto,  quell’or- 
dine e quella  conformità,  ch.e  noi  conosciamo,  si  fonda 
intieramente  in  quello,  che  pensiamo  come  comune  a 
molti  individui,  ossia  nella  natura  delle  cose.  Se  dun- 
que f universale  non  può  essere  considerato  come 
realmente  esistente  in  esse  cose,  noi  non  possiamo  nep- 
pure considerare  il  mondo  reale  come  un  tutto  bene 
ordinato  e regolato  per  leggi,  ma  soltanto  come  una 
moltitudine  di  individui  destituta  di  ordine  qualsiasi 
e di  norme.  Che  se  ciò  è assurdo  in  se  , ne  segue 
inoltre  V impossibilità  di  ogni  scienza , il  cui  scopo 
si  è appunto  il  conoscere  le  leggi,  che  sono  il  fonda- 
mento dell’  essere  e dei  fenomeni  delle  cose,  per  indi 

(1)  Fonseca.  In  Metaph.  Arisi.  1.  5.  c.  28.  q.  4.  Toledo  in  Logicam 
Arisi,  lo  Proocm.  Porph.  q.  4.  Conimbric.  ibid.  q.  1. 
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comprendere  la  molteplice  varietà,  che  offre  il  mondo 
reale.  Ciò  vuol  dire  che  la  scienza  deve  insegnarci 
quell'  universale,  che  è la  causa  di  tutto,  che  del  sin- 
golare o conosciamo  già  per  V osservazione  o deside- 
riamo di  conoscere  (1).  Così,  come  disse  Aristotile,  la 
medicina  non  insegna  già  ciò,  che  al  tale,  od  al  tale 
altro  è stato  salutare  , ma  essa  investiga  la  natura 
delle  malattie  e dei  rimedii,  per  determinare  poi  una 
regola  , che  valga  per  molti  casi  particolari.  Quindi 
se  T universale  non  è nelle  cose,  e non  ò altro  che 
una  qualità  di  certe  rappresentanze  ; la  scienza  non 
avrebbe  alcun  oggetto  nelle  cose  medesime  , e non 
sarebbe,  che  un  giuoco  dei  nostri  concetti. 

155.  Ora  come  si  schermiscono  i Nominalisti  da 
queste  conseguenze?  Essi  dicono:  il  principio  abbrac- 
ciato da  tutti  i filosofi,  essere  cioè  foggetto  della  scienza 
r universale  , doversi  intendere  dei  nomi  e dei  con- 
cetti; e ciò  non  ostante  potersi  dare  una  scienza  reale, 
ossia  una  scienza  delle  cose.  Imperocché  per  questo 
non  richiedesi,  che  ciò,  che  viene  espresso  dai  con- 
cetti universali,  esista  fuori  dello  spirito  pensante;  ma 
bastare,  che  fuori  di  esso  spirito  esistano  molte  cose 
particolari,  le  quali,  a cagione  della  comune  loro  si- 
militudine , possano  essere  significate  colf  unico  ed 
identico  concetto  (2).  Appunto  perche  la  rappresenta- 

(1)  Nisi  particnlarium  inconstantia  et  infìnitas  rata  ac  certa 
communium  naturarnm  condilione  quasi  colligatur  , dissoluta  eri* 
et  tumultuaria  omnis  rercm  tractactio....  Philosophia  omnisque 
scientia,  quae  proprie  hoc  nomine  censetur,  aliquid  commune  tradit 
quod  causa  sit  eorum,  quae  in  multis  particularibus  quaeruntur. 
Fonseca  l.  c. 

(8)  Nihil  refert  ad  scientiam  realem,  ut  talis  dicatur,  an  ter* 
mini  propositionis  scitae  sint  in  anima  vel  extra  animam,  dummodo 
saltem  stent  prò  rebus  extra...  Et  sic  de  rebus  est  scientia,  de  rebus 
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zione  indeterminata,  p.  e.  di  animale , non  esprime  ciò, 
per  cui  un  animale  si  distingue  dall1  altro,  essa  può 
servire  a noi  come  segno  per  tutti  gli  animali;  sicché 
ogni  qual  volta  noi  prescindiamo  da  ciò,  che  distin- 
gue gli  animali  tra  loro  , quel  nostro  concetto  può 
valere  per  tutti  e singoli  gli  animali.  Sebbene  dunque 
nello  cose  non  esista  l1  universale;  tuttavia  per  mezzo 
delle  rappresentazioni,  che  sono  segni  universali,  ab- 
biamo la  conoscenza  delle  cose*  ed  a questo  modo  vi 
ba  una  scienza  delle  medesime. 

156.  Ma  questa  risposta  viene  a ravvisarsi  facil- 
mente per  vana  da  quello,  che  di  sopra  abbiamo  detto 
intorno  all1  oggetto  della  scienza.  Essa  può  avere  un 
doppio  senso.  Il  primo  sarebbe  questo:  In  quanto  la 
scienza  conosce  per  mezzo  dei  concetti , ha  per  suo 
oggetto  r universale  ; in  quanto  poi  conosce  le  cose 
esistenti,  il  suo  oggetto  è il  singolare.  Ma  questo  è 
al  tutto  falso:  non  solo  perchè  il  mezza  della  cono- 
scenza non  è il  suo  oggetto  ; ma  eziandio  perchè  la 
scienza  ha  da  cercare  l1  universale  nelle  cose.  Essa  si  . 
occupa  certamente  anche  del  particolare  , ma,  come 
dicemmo,  solo  in  quanto  si  studia  di  conoscere  il  par- 
ticolare dall1  universale.  Nè  con  ciò  si  vuol  dire,  che 
essa  abbia  un  mezzo  generale  per  rappresentarsi  i 
molti  singolari,  ma  bensì  che  essa  dimostra  nel  mol- 
tiplice,  nel  mutabile  e nel  contingente  degli  individui, 
la  costante,  unica  natura  loro,  e in  essa  il  principio 
del  contingente  , l1  unita  del  moltipiice,  le  leggi  del 
mutabile.  Quando  dunque  si  dice,  che  la  scienza  con- 

singularibus  non  universalibus...  Et  si  quandoque  dici  tur  scientia 
esse  de  rebus  universalibus  , intelligitur  quod  est  de  universalibus 
predicabili  bus  prò  rebus.  Biel.  in  1. 1.  dist.  2.  q.  4. 
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sidera  1’  universale  , e dipoi , che  si  occupa  intorno 
alle  cose  reali;  con  ciò  si  vuol  significare  appunto  que- 
sto: che  cioè  foggetto  della  scienza  è f universale  nelle 
cose  ; e perciò  sarà  sempre  vero,  che  i Nominalisti, 
negando  il  vero  oggetto  della  filosofia  , la  rendono 
impossibile. 

L’altro  senso  di  quella  loro  risposta  suona  bre- 
vemente cosi  : Vi  ha  una  doppia  scienza  ; V una  si 
occupa  dei  nostri  concetti  , V altra  delle  cose  reali. 
Ora  soltanto  della  prima  , che  è la  Logica  , si  ve- 
rifica il  detto:  Scìentia  est  de  universalibus ; e non  già 
della  seconda.  Ma  con  ciò  non  viene  sciolta  la  difficoltà, 
anzi  si  manifesta  ancor  di  più  la  contraddizione  , in 
cui  il  Nominalismo  si  trova  con  sò  medesimo.  Non  viene 
sciolta  la  difficoltà,  perchè  sarebbe  sempre  vero  che, 
la  scienza,  la  quale  si  occupa  delle  cose,  manca  del 
suo  proprio  oggetto,  e sarebbe  perciò  priva  di  ogni 
verità.  Oltre  a che,  supposta  la  dottrina  nominalistica, 
sarà  almeno  possibile  una  logica  scientifica?  I Nomina- 
listi indicando  gli  universali  come  oggetto  di  questa 
* scienza,  non  intendono  già  sotto  il  vocabolo  universale 
nè  quei  particolari  concetti  universali  , che  esistono 
nella  mente  di  questo  o di  quell’  altro  uomo,  nè  il  cu- 
molo  di  cosiffatti  concetti  esistenti  nelle  menti  di  tutti 
gli  uomini;  ma  intendono  piuttosto  ciò,  che  è comune 
a tutti  i concetti  individui  della  medesima  specie,  ossia 
la  proprietà  loro  naturale.  Questa  essi  considerano  , 
sopra  di  essa  si  fondano  e con  essa  spiegano  tutto  ciò, 
che  la  Logica  insegna  intorno  ai  concetti.  Adunque 
o quello,  che  in  tal  guisa  viene  appreso,  come  uni- 
versale , ha  realtà  nei  singoli  concetti , ed  allora  è 
distrutto  il  principio  del  Nominalismo;  o esso  non  ha 
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realtà  , ed  allora  la  Logica  non  meno , che  le  altre 
scienze,  resta  un  giuoco  vano  di  nomi  e di  segni  (1). 

157.  Eziandio  in  un'  altra  guisa  si  soleva  dimo- 
strare, come  nella  teorica  del  Nominalismo  era  impos- 
sibile il  trovare  per  la  scienza  un  solido  fondamento. 
Quando  abbiamo  un  concetto  universale,  p.  e.  del- 
T uomo  , pensiamo  per  mezzo  di  esso  alcun  che  da 
esso  concetto  distinto,  e di  questo  pronunziamo  quello, 
che  pronunziamo;  p.  e.  che  sia  un  ente  sensitivo  e 
ragionevole,  o che  sia  di  natura  sua  mortale.  Impe- 
rocché è manifesto,  che  queste  affermazioni,  intese  dello 
stesso  concetto  , cioè  della  rappresentanza  esistente 
nella  nostra  mente,  sarebbero  non  che  false  ma  prive 
di  senso.  Ciò  si  concede  naturalmente  anche  dai  Nomi- 
nalisti, i quali  tuttavia  sostengono,  che  quella  tal  cosa, 
la  quale  noi  conosciamo  pel  concetto,  e di  cui  pro- 
nunziamo questo  o quello  , sia  la  realtà  dei  singoli 
individui,  il  cui  segno  comune  è il  concetto.  Ma  quali 
sono  questi  singoli?  Non  saranno  già  il  loro  cumulo 
totale.  Imperocché  quel  che  diciamo  dell’  uomo , lo 
diciamo  tanto  di  ogni  individuo  , quanto  di  tutti  in 
comune;  e non  solo  di  quelli,  che  esistono  realmente, 
ma  eziandio  di  quelli  , che  possono  esistere.  Nep- 
pure può  essere  oggetto  del  concetto  questo  o quello 
individuo  umano.  Conciossiachè  , se  prescindiamo  , 
per  esempio,  in  Aristide  anche  da  tutti  gli  accidenti, 
e non  consideriamo  che  V essere  umano  ; questo  è 
senza  dubbio  , come  i Nominalisti  medesimi  conce- 
deranno, diverso  da  quello  di  Pericle.  Ora  il  concetto 
uomo  non  esprime  alcuna  natura  umana  nella  sua 

(i)  Vedi  Fonseca  I.  c. 
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proprietà  individuale,  ma  solo  ciò,  che  è comune  a 
tutte  le  nature  individuali;  e soltanto  perchè  nell’  in- 
dividuo umano,  prescindendo  da  quello  clic  è indivi- 
duale , apprendiamo  ciò  che  vi  è di  comune  come 
intimo  fonte  dell'  essere,  il  concetto  dell'  uomo  diviene 
per  noi  un  principio  di  conoscenza.  Imperocché  sol- 
tanto in  questa  guisa  il  complesso  degl’  individui  ac- 
quista per  noi  1'  unità  : cioè  a dire  diviene  specie  o 
genere;  e cosi  soltanto  possiamo  comprendere  dall'uno 
universale  i molti  singolari,  e giudicare  eziandio  quello, 
che  il  singolare  ha  di  contingente  e mutabile  come  pro- 
prio. Se  dunque  il  comune,  che  si  trova  in  tutti  gl’indi- 
vidui, non  avesse  realità  fuori  della  mente  intelligente, 
tutta  la  nostra  scienza,  che  si  riferisce  alle  cose  stesse, 
non  avrebbe  in  queste  alcun  fondamento. 

Rimane  pertanto  fuori  d’  ogni  dubbio,  che  la  dot- 
trina nominalistica,  svolta  per  rigorose  illazioni,  si  va 
a perdere  in  uno  Scetticismo  idealistico. 

III. 

La  dottrina  di  Occamo  intorno  al  concetto 

come  segno. 

« 

158.  Per  confermare  quanto  testé  abbiamo  detto 
contro  il  Nominalismo,  il  Ritter  in  più  luoghi  os- 
serva che,  secondo  la  dottrina  dei  Nominalisti,  i con- 
cetti non  sono  che  segni  delle  cose,  e che  quindi  la 
scienza  non  è altro  per  essi,  che  un  collegamento  di 
segni  (1)  E vero,  dice  egli  , che  si  vorrebbero  con- 
siderati come  segni  naturali,  e non  già  come  arbitrarii, 
in  quanto  che  dalla  natura  essi  si  producono  e non 

(1)  Voi.  7.  pag.  580,  etc. 
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da  noi  ; senza  però  che  per  mezzo  loro  ci  si  mani- 
festi la  natura  della  cosa.  Così  p.  e.  il  fumo  non 
ha  veruna  similitudine  col  fuoco,  come  il  sospiro  non 
F ha  col  dolore.  Ma  in  ciò , pare  che  il  Ritter  si 
avanzi  troppo.  Che  i nostri  concetti  sieno  segni  delle 
cose,  e che  siano  diversi  dalle  parole  in  quanto  pro- 
vengono dalla  natura  e non  dipendono  dall'  invenzione 
umana,  non  è una  dottrina  propria  dei  Nominalisti:  i 
Realisti  dicono  lo  stesso,  e sogliono  addurre  quegli  stessi 
esempii  del  fumo  e del  sospiro  (1);  sebbene,  a dire  il 
vero,  soltanto  per  distinguere  le  rappresentazioni  come 
segni  naturali,  dalle  parole  come  segni  arbitrarli,  e non 
già  per  uguagliarle  in  fatto  con  quei  segni  del  fuoco  e 
del  dolore.  I segni  naturali  sono  comunemente  effetti 
delle  cose,  e come  tali  dobbiamo  pure  considerare  le 
rappresentanze,  siccome  quelle,  che  sono  da  noi  for- 
mate non  senza  F immediato  o mediato  influsso  del- 
F oggetto.  Gli  Scolastici  compararono  la  formazione 
dei  concetti  alla  generazione,  in  quanto  la  facolta  co- 
noscitiva concepisce  in  qualche  modo  per  Finflusso  del- 
l'oggetto, e produce  in  sè  F immagine  del  medesimo  (2). 
Questo  dunque  le  rappresentanze  hanno  di  comune 
col  fumo  e coi  sospiri,  che  quelle  e questi  sono  segni 
naturali;  ma  si  distinguono  da  essi  in  ciò,  che  sono 
copie  delle  cose  prodotte  dalla  natura  stessa , il  che 
non  può  dirsi  di  tutti  i segni  naturali,  e notantemente 
del  fumo  e del  sospiro,  come  segni  del  fuoco  e del 
dolore.  Quindi  per  ciò  solo  che  i Nominalisti  non 
contraddicono  a questa  comune  dottrina  dei  Peripate- 

(1)  Si  vedano  i loro  commentarii  sul  nspl  ossia  de  inter* 

pretatione  L.  1.  c.  1. 

(V  Maurus  Quaest.  phil.  Voi.  I.  q.  2.  Vedi  sopra  a 81.  89. 
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tici,  secondo  la  medesima  si  deve  intendere  quello  che 
essi  insegnano  dei  concètti  come  segni  delle  cose.  Ma 
sopra  tal  punto  non  mancano  di  spiegarsi  altresì  espres- 
samente. Benché  essi  sostengano  che  ciò,  per  cui  il  co- 
noscente possiede  in  se  l'immagine  del  conosciuto,  non 
è alcuna  cosa  diversa  dall’  atto  conoscitivo;  non  negano 
tuttavia,  che  il  conoscente  ha  in  se  quell' immagine 
del  conosciuto  per  mezzo  dell'atto  conoscitivo  stesso; 
anzi  dicono  con  tutta  precisione,  che  nel  nostro  in- 
telletto possono  trovarsi  le  rappresentanze  in'  luogo 
delle  cose,  p.  e.  il  concetto  uomo  in  luogo  di  Socrate, 
però  appunto  che  le  rappresentanze  appartengono  a 
quella  specie  di  segni,  che  sono  perfettamente  simili 
alla  cosa  significata  (1). 

(1)  Al  luogo  citato  leggiamo  presso  il  Biel:  Inteliectus  noster 
videns  rem  aliquam  extra,  fingit  in  se  eius  similitudinem , quae 
lalis  est  in  esse  obiectivo,  qualis  est  res  extra,  quae  fìngitur,  in 
esse  subiectivo:  sicut  artifex  videns  domum  extra  , similem  fingit 
intra;  similem  non  realiter,  quia  illud  fictum  nihil  reale  est,  sed 
ideo  similem,  quia  tale  est  in  esse  obiectivo  h.  e.  in  interiori  ap* 
parentia  vel  repraesentatione,  qualis  est  domus  extra  in  esse  su- 
biectivo....  Id  fictum  est  obiectum  inteliectus  terminans  immediate 

actum  intelligendi et  vocatur  proprie  conceptus  participialiter 

I.  e.  obiectum,  quod  tamen  concipitur,  et  propter  Ulani  simili • 
tudinem  in  esse  obiectivo  naturaliter  repraesentat  rem  extra 
et  supponit  prò  ea.  Actus  intelligendi  sunt  naturales  similitudines 
rerum,  a quibus  formantur,  (et)  quae  sunt  obiecta  rerum,  nec  oportet 
ponere  aliquod  obiectum  medium  inter  cognitionem  intelleclivam 
actus  et  reale  eius  obiectum.  Dicuntur  autem  huiusmodi  actus  fig- 
menta:  quia  talia  (quidem)  sunt  in  repraesentando  rem,  quales  sunt 
res  repraesentatae;  non  autem  talia  in  existendo,  i.  e.  in  qualitati- 
bus  realibus  , quia  (actus  intelligendi)  sunt  qualitates  spirituales  , 
obiecta  vero  frequenter  res  materiales:  sunt  autem  naturaliter  si* 
miles  in  repraesentando,  quia  repraesentant  res  distincte  cum  suis 
babitudinibus,  sicut  sunt  realiter;  non  autem  sunt  similes  in  essendo, 
quasi  actus  haberent  esse  reale  aut  qualitates  reales  eiusdem  speciei 
cum  suis  obiectis.  Di  questa  distinzione  tra  esse  reale  ed  esse  in- 
tenzionate, veggasi  il  detto  di  sopra  n.  19.  ; 
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159.  Ma  se  cosiffatte  spiegazioni  purgano  i No- 
minalisti dal  rimprovero  fatto  loro  dal  Ritter,  tuttavia 
in  esse  troviamo  una  nuova  prova  della  incocrenza  del 
loro  discorso.  Secondo  essi  noi  abbiamo  del  medesimo 
oggetto  differenti  rappresentanze;  cioè  determinate  ed 
indeterminate:  della  prima  classe  sono  i concetti  partico- 
lari, della  seconda  gli  universali.  Ma  per  rappresentanza 
indeterminata  non  intendono  già  un  concetto  oscuro 
o vago,  ma  un  concetto,  pel  quale  V oggetto  non  viene 
ancora  distinto  da  tutti  gli  altri  per  la  sua  specifica- 
zione individuale.  Adunque  con  questo  noi  non  ap- 
prendiamo tutto  ciò,  che  è Y oggetto;  ma  quello,  che 
apprendiamo,  io  apprendiamo  con  ogni  precisione  come 
esiste  in  realtà.  Questo  è chiaramente  compreso  nella 
spiegazione  or  ora  addotta  (1).  Ma  se  ciò  , che  un 
concetto  universale  rappresenta,  si  ritrova  in  tutti  gli 
individui  che  pel  medesimo  apprendiamo,  ed  in  modo, 
che  esso  corrisponda  perfettamente  al  concetto;  come 
possono  poi  i Nominalisti  negare  quella  unità  delle 
cose  c quella  realità  deir  universale , che  viene  di- 
fesa dalla  scuola  di  S.  Tommaso  ? Ciò  appunto  è 
quello,  che  loro  rinfacciano  i Realisti.  Per  rimuovere 
pertanto  da  se  la  taccia  di  Scetticismo  , contenuto 
nei  loro  principii  , ricorrono  a spiegazioni  ed  affer- 
mazioni, le  quali  basta  penetrare  alquanto,  per  rico- 
noscere quanto  quelli  siano  erronei. 

160.  Intanto  con  ciò  non  vogliamo  dire,  che  la 
dottrina  dei  Nominalisti,  intorno  alle  rappresentazioni 
in  quanto  sono  segni  delle  cose  , fosse  vera  in  ogni 

sua  parte,  e comune  presso  tutti  gli  Scolastici;  men- 

» 

(1)  Repraesentant,  disse  Biel,  res  distincte  cum  suis  habitudi* 
»ibus,  sicut  sunt  realiter.  f 
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tre  al  contrario  anche  in  essa  scorgiamo  l’errore  loro 
proprio.  I Realisti  concedevano  bensì,  potere  i con- 
cetti chiamarsi  segni  delle  cose;  ma  osservavano  ezian- 
dio, che  i medesimi  erano  diversi,  non  solo  come  segni 
naturali,  dalle  parole,  e,  come  immagini  fedeli  delle 
cose,  dagli  altri  segni  naturali;  ma  inoltre  li  giudica- 
vano differenti  da  tutti  gli  altri  segni,  in  quanto  non 
è necessario  di  conoscere  prima  i concetti,  per  otte- 
nere per  mezzo  loro  la  conoscenza  delle  cose.  Per 
conoscere  dalla  parola  il  pensiero,  fa  d’  uopo  di  co- 
noscere prima  la  parola;  come  per  conoscere  il  dolore 
dell’  animo  dai  lineamenti  del  volto,  è necessario  di 
aver  prima  conosciuto  questi.  Ora  non  così  va  la  cosa 
a rispetto  delle  rappresentanze.  Per  mezzo  di  queste 
esiste  in  noi  l' immagine  dell’  oggetto  ; tuttavia  noi 
non  conosciamo  prima  1’  immagine,  e poi  per  lei  la 
cosa  stessa;  ma  la  sola  presenza  dell’  immagine  nel- 
l’anima abilita  la  facoltà  conoscitiva  ad  apprendere  la 
cosa.  Questa  dunque  è il  primo  e proprio  oggetto 
della  cognizione.  Per  intendere  fciò  fa  d'uopo  ram- 
mentare , non  doversi  considerare  la  specie  sensibile 
od  intelligibile  siccome  una  cosa,  che  venga  nell’anima 
dal  di  fuori , secondo  che  dicono  i materialisti  ; ma 
siccome  una  modificazione  prodotta  in  essa  anima.  La 
conoscenza  viene  in  noi  all'atto  per  ciò,  che  l’anima, 
sebbene  sotto  l’ influsso  dell’oggetto  esterno,  pure  colla 
propria  sua  attività,  si  rende  simile  al  medesimo  og- 
getto. E questo  l’essere  ideale  delle  cose  in  noi,  senza 
il  quale  non  possiamo  conoscere  l'essere  reale  fuori 
di  noi.  Ma  se  la  conoscenza  della  cosa  suppone  la  sua 
immagine,  ossia  una  certa  similitudine  del  conoscente 
colla  osa  conosciuta,  da  ciò  non  segue,  che  noi  co- 
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nosciamo  questa  similitudine,  prima  della  cosa  stessa. 
Al  contrario,  noi  non  possiamo  conoscere  Tatto  cono- 
scitivo ed  il  mezzo,  per  cui  questo  si  produce , se 
non  in  quanto  riflettiamo  sulla  conoscenza,  che  ab- 
biamo della  cosa  (n.  39).  La  cosa  dunque  è sempre  il 
primo  conosciuto;  ed  il  concetto,  per  cui  conosciamo, 
è T oggetto  secondario  della  conoscenza  (1). 

Il  perchè  avvertono  i Realisti,  che  le  rappresenta- 
zioni o non  debbono  chiamarsi  segni,  o si  deve  mutare 
per  loro  la  definizione  del  segno,  data  da  Occamo, 
secondo  che  di  sopra  abbiamo  notato;  giacché  secondo 
quella  definizione  noi  acquistiamo  la  conoscenza  del 
significato  per  mezzo  della  conoscenza  del  segno  (2). 
Ora  non  potendosi  dire  ciò  dei  concetti,  bisogna  esten- 
dere la  definizione  del  segno,  e chiamar  segno  tutto 
ciò,  che  rappresenta  qualche  cosa  alla  facoltà  cono- 
scitiva (3).  Perciò  si  divisero  i segni  in  due  classi;  alla 
prima  appartengono  quelle  immagini  e similitudini 
delle  cose,  le  quali,  per  essere  impresse  nell'  anima 
stessa,  conducono  alla  conoscenza  di  esse  cose  ; alla 

(1)  Sicut  forma,  secundum  quam  provenit  actio  tendens  in  rem 
exteriorem,  est  similitudo  obiecti  actionis  (ut  caior  calefaciens  est 
similitudo  calefacti);  similiter  forma,  secundum  quam  provenit  actio 
manens  in  agente,  est  similitudo  obiecti.  Unde  similitudo  rei  vi- 
sibili est,  secundum  quam  visus  videt,  et  similitudo  rei  intellectae, 
quae  est  species  intelligibilis,  est  forma,  secundum  quam  intellectus 
intelligit.  Sed  quia  intellectus  super  se  ipsum  reflectitur,  secundum 
eandem  reflexionem  intelligit  et  suum  intelligere  et  speciem , qua 
intelligit.  Et  sic  species  intei lecta  secundario  est  id  quod  intelli 
gitur;  sed  id,  quod  intelligitur  primo,  est  res,  cuius  species  intel- 
ligibilis est  similitudo.  S.  Thom.  S.  p.  1.  q.  85.  a.  2. 

(2)  .Signura  est  omne  illud,  quod  apprehensum  aliquid  aliud  in 
cognitionem  facit  venire. 

(3)  Signum  est,  quod  potentiae  cognoscenti  aliquid  repraesentat. 
Conimbr.  Log.  De  interpr.  1. 1.  c.  1.  q.  1.  a.  t. 
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seconda  appartiene  tutto  ciò,  che  dobbiamo  conoscere 
prima,  per  indi  conoscere  un’altra  cosa  (1).  I Nomina- 
listi al  contrario  stettero  fermi  in  quella  più  stretta  in- 
terpretazione del  segno;  perche,  secondo  essi,  il  proprio 
e prossimo  oggetto  deU’atto  conoscitivo  ò la  rappre- 
sentazione, che  esiste  in  noi,  e non  già  la  cosa,  che 
esiste  fuori  di  noi  (2). 

161.  S.  Tommaso  quinci  appunto  avea  già  dimo- 
strato gli  errori,  che  si  rimproverarono  ai  Nominalisti. 
L’oggetto  della  nostra  conoscenza  intellettuale,  dice 
egli  (3),  è altresì  l'oggetto  di  tutta  la  scienza.  Se  dun- 
que quello , che  conosciamo  intellettualmente , non 
fosse  se  non  1’  immagine  che  è nell’  anima  nostra  , 
tutte  le  scienze  avrebbero  il  proprio  loro  oggetto  non 
già  nelle  cose  fuori  di  noi,  ma  nelle  rappresentazioni, 
che  sono  in  noi.  E ciò  non  sarebbe  meno  erroneo, 
che  la  dottrina  dei  Platonici;  secondo  la  quale  l’og- 
getto della  scienza  non  ò il  reale,  o l’ ideale  nel  reale, 
ma  le  idee  che  per  se  esistono  fuori  delle  cose.  Sic- 
come dunque  i Platonici  non  trovano  come  passare 
dal  mondo  ideale  al  mondo  reale;  così  i Nominalisti 
dalle  rappresentanze  soggettive  non  possono  giammai 
attingere  la  verità  oggettiva  delle  cose.  Anzi  si  ver- 
rebbe nella  loro  teorica  ad  un  pretto  Scetticismo,  do- 
vendo essi  concedere,  che  tutti  i giudizii  sono  in  egual 
modo  veri.  Imperocché  i nostri  giudizii  sono  veri,  in 

(1)  Formalia  signa  sunt  imagines  et  similitudines  rerum,  quae 
potentiis  consignatae  dacunt  in  rerum  notitiam;  instrumentalia,  quae 
cognita  efliciunt  alterius  rei  cognitionem.  Ibid.  q.  2.  a.  1. 

(i)  Id  fictum  est  obiectum  intellectus  terminans  immediate 
actum  intelligendi.  Gabr.  Biel.  I.  c . 

(3)  S.  p.  1.  q.  85.  a.  ì. 
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quanto  dell'  oggetto  del  nostro  pensare  giudichiamo 
. come  esso  è realmente.  Ora  noi  vediamo  sempre  la 
. rappresentazione,  come  ò;  dunque  se  la  rappresenta- 
zione e non  già  la  cosa  è l'oggetto  della  nostra  in- 
. telligenza , segue  necessariamente  , che  tutti  i nostri 
giudizii  sono  veri. 

S.  Tommaso , al  luogo  citato,  spiega  ciò  con  un 
esempio  preso  dalla  percezione  sensibile.  Il  giudizio 
d’  un  infermo,  che  giudichi  essere  amaro  il  miele,  sa- 
rebbe verissimo,  ogni  qual  volta  per  miele  non  s'in- 
tendesse la  cosa  in  se  stessa,  ma  T impressione  sensi- 
bile, che  la  persona  ne  riceve.  Lo  stesso  vale  di  quei 
giudizii,  che  muovono  dai  concetti  intellettuali,  se  una 
volta  si  ammetta,  che  queste  rappresentazioni  e non 
le  cose  rappresentate  sono  quelle  che  noi  conosciamo, 
ed  a cui  per  conseguenza  si  riferiscono  i nostri  giudizii. 

Così  dunque  la  scuola  di  S.  Tommaso  combatteva 
in  più  di  una  maniera  il  Nominalismo.  Vediamo  ora 
in  che  consisteva  il  Realismo,  che  essa  difese. 

CAPO  IH. 

Il  Realismo  di  5.  Tommaso . 

162.  Avendo  ascoltato  notarsi  da  S.  Tommaso  con 
tanta  severità  gli  errori  dei  Nominalisti,  potrebbe  re- 
care maraviglia  il  ritrovare  quasi  parola  per  parola 
negli  scritti  del  S.  Dottore,  alcune  di  quelle  propo- 
sizioni, alle  quali  tanto  l’Occamo,  quanto  il  Biel  da* 
vano  gran  peso.  Infatti  anche  egli  dice,  che  le  cose 
considerate  in  sè  non  hanno  alcuna  universalità,  ma 
la  ricevono  dalla  mente,  che  le  contempla;  che  però  il 
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concetto  è universale,  che  esso  è il  mezzo  della  co- 
noscenza di  molte  cose.  E qui  il  Santo  fa  uso  di  una 
similitudine,  che  incontriamo  pure  presso  i Nomina- 
listi, cioè  essere  universale  la  rappresentazione,  come 
universale  sarebbe  una  statua  , la  quale  fosse  imma- 
gine non  già  d’  un  solo,  ma  di  molti  uomini  (1).  Ma 
per  quanto  cotali  detti  possano  suonare  la  dottrina 
nominalista,  paragonati  nondimeno  colle  altre  dottrine 
di  S.  Tommaso,  non  escludono  la  realità  dei  concetti 
e T obbiettività  dell’ universale.  Imperocché  non  può 
essere  quistione,  se  la  rappresentanza  intellettuale  sia 
o no  universale,  nel  senso  spiegato  dal  S.  Dottore  ; 
giacché  ciò  s’  intende  da  sé;  ma  la  quistione  si  è,  se 
sia  universale  soltanto  in  questo  senso  , ovvero  se 
una  tale  universalità  del  concetto  abbia  il  suo  fonda- 
mento nelle  cose  stesse;  tanto  che  la  rappresentazione 
universale , anche  considerata  come  tale , abbia  una 
verità  obbiettiva.  La  teorica  comune  dei  Realisti  può 
dunque  compendiarsi  nelle  seguenti  proposizioni  : 

L’  universale  viene  rettamente  definito  da  Aristo- 
tile, ora  come  uno , che  può  enunciarsi  di  molti;  ora 
come  uno , che  può  essere  in  molti.  Imperocché  sic- 
come la  enunciazione  è vera  o falsa,  secondo  che  la 
•cosa  è o non  è ; così  1'  uno  non  può  enunciarsi  di 
molti  come  reale  o possibile,  se  non  in  quanto  è o 
può  essere  in  molti.  Nella  prima  definizione  Aristo- 
tile considera  l’universale  logico,  nella  seconda  l’uni- 
versale  metafisico.  Ora  è chiaro,  che,  secondo  una  tale 
definizione,  l’universale  non  è soltanto  nelle  nostre 
rappresentazioni,  ma  si  trova  eziandio  nelle  cose.  Nò  * 

(1)  S.  Thom.  opusc.  30.  de  ente  et  essentia.  c.  4. 
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a ciò  ripugna  , che  V universalità  non  conviene  alle 
cose,  quando  si  considerano  in  loro  stesse,  ma  soltanto 
quando  si  considerano  in  relazione  colla  conoscenza  ; 
giacche  per  questa  ragione  appunto  S.  Tommaso  suole 
dire,  che  non  già  l'essenza  delle  cose,  bensì  l'essenza 
conosciuta  delle  cose  e universale  (1).  Ma  sentiamo  la 
sua  spiegazione. 

163.  Ciò,  che  chiamiamo  universale,  è la  natura 
ossia  l'essenza  della  cosa,  sia  questa  sostanza,  sia  ac- 
cidente. Ora  la  natura  o l'essenza  può  considerarsi 
sotto  triplice  aspetto:  primo,  secondo  l'essere,  che  ha 
negli  individui  reali;  poi,  secondo  l'essere  suo  ideale, 
che  ha  nella  mente  conoscente;  in  terzo  luogo  in  se 
stessa,  in  quanto,  astrazion  fatta  dagli  anzidetti  due 
modi  di  essere,  consideriamo  soltanto  ciò  che  conviene 
all'essenza  come  tale  (2).  Considerata  così  astrattamente 
la  natura  racchiude  in  sè  soltanto  ciò,  senza  di  cui 
non  può  esistere.  Ora  sebbene  sia  questa  la  ragione, 
per  la  quale  l' intero  contenuto  del  concetto  si  debba 
enunciare  di  tutti  gli  individui,  che  cadono  sotto  di 
esso;  da  ciò  tuttavia  non  segue , che  l’essenza,  con- 
siderata in  sè  stessa  , sia  universale  ; anzi  segue  il 
contrario.  Appunto  perchè  tutto  quello  , che  rac- 
chiude l'essenza  come  tale,  p.  e.  l'essenza  dell'uomo, 

(1)  Cf.  Conimbr.  Log.  in  praef.  Porph.  q.  1.  a.  4* 

(2)  Triplex  est  alicuius  naturae  con  si  derat  io:  una  prout  consi- 
deratur  secundum  esse,  quod  babet  in  singularibus,  sicut  natura 
lapidis  in  hoc  lapide  et  in  ilio  lapide  ; alia  vero  est  considerano 
alicuius  uaturae  secundum  esse  suum  intelligibile,  sicut  natura  lapidis 
consideratur  prout  est  in  intellectu.  Tertia  vero  est  considerali© 
naturae  absoluta,  prout  abstrahit  ab  utroque  esse,  secundum  quam 
considerationem  consideratur  natura  lapidis  vel  cuiuscunque  alterius, 
quantum  ad  ea  tantum,  quae  per  se  coinpetunt  tali  naturae. 
Quodl.  8.  q.  |.  a.  1. 
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deve  trovarsi  in  tutti  gl’  individui;  ogni  individuo  sa- 
rebbe universale , se  l'universalità  fosse  un  attributo 
dell'essenza,  in  quanto  tale.  Ciò  è assurdo.  Imperocché 
nell'  uomo  individuo,  per  esempio,  non  solo  quello, 
che  in  lui  è contingente,  e lo  rende  dissimile  dagli 
altri  uomini,  ma  anche  quello,  che  a lui  è essenziale, 
e lo  rende  simile  agli  altri,  è cosa  del  tutto  individuale, 
e propria  di  lui  solo.  L'essenza  umana  in  Socrate  è 
un'  altra  da  quella  di  Platone,  e perciò  non  è comune 
quanto  al  suo  essere  reale  e fisico.  Or  f universalità 
non  si  trova,  se  non  dove  l'uno  è comune  a molti. 
Con  ciò  rimane  pure  dimostrato,  che  l'essenza,  quanto 
all'  essere,  che  ha  negli  individui,  non  può  dirsi  uni- 
versale (1).  Che  se  1'  universalità  non  è uno  degli  at- 
tributi della  cosa,  vuoi  essenziali  vuoi  non  essenziali, 
che  accompagnano  1'csistenza  negl  individui;  non  resta 
altro,  se  non  che  essa  convenga  all'essenza  soltanto,  in 
quanto  si  conosce.  Siccome  lo  spirito  per  la  rappre- 
sentazione sensibile  conosce  la  cosa  secondo  i suoi  fe- 
nomeni, e con  tutte  le  contingenze  che  la  circondano; 

(1)  Natura  hominis  absolute  considerata  abstraliit  a quolibet 
esse  (sive  in  singularibus  sive  in  intellectu)....  et  haec  natura  sic 
considerata  est,  quae  praedicatur  de  omnibus  individuis.  Non  tamen 
potest  dici,  quod  ratio  universalis  conveniat  naturae  sic  acceptae, 
quia  de  ralione  universalis  est  unitas  et  communitas.  Naturae  au- 
tem  humanae  neutrum  convenit,  secundum  suam  absolutam  consi- 
derationem.  Si  enim  communitas  esset  de  intellectu  (conceptu)  ho- 
minis,  tunc  in  quocumque  inveniretur  humanitas,  invenirelur  com- 
munitas,  et  hoc  falsum  est:  quia  in  Socrate  non  invenitur  communitas 
aliqua , sed  quidquid  est  in  eo,  individuatum  est.  Similiter  etiam 
non  potest  dici  quod  ratio  generis  accidat  naturae  humanae,  secuudum 
illud  esse,  quod  habet  in  individuis,  quia  non  invenitur  in  individuis 
natura  humana  secundum  unitatem,  ut  sit  unum  quid  conveniens 
cuilibet , quod  ratio  universalis  eiigit.  Opusc.  30 . (De  ente  et  es- 
'sent.)  c.  4. 
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così  per  la  rappresentazione  intellettuale  apprende  l'es- 
senza scevra  di  siffatte  condizioni.  Di  più  esso  spirito 
così  conoscendo  non  solamente  prescinde  dalla  muta- 
bilità dei  fenomeni,  ma  anche  dalla  proprietà  dell'essere 
singolare,  ossia  da  tutto  ciò,  che  è individuale,  e forma 
così  il  concetto  della  pura  essenza.  Per  mezzo  di  questo 
concetto  conosce  nella  stessa  maniera  tutti  gli  individui, 
p.  e.  tutti  gli  uomini  in  quanto  sono  uomini;  ed  essendo 
tale  la  relazione,  che  il  concetto  ha  cogli  individui, 
esso  diviene  per  lo  spirito  un  concetto  specifico,  vale 
a dire  un  concetto  universale  (1). 

164.  Adunque  S.  Tommaso  ripone  qui  la  relazione 
dell’ uno  coi  molti,  per  la  quale  il  concetto  diviene 
comune,  in  ciò , che  molti  individui  possono  essere 
percepiti  con  una  sola  ed  identica  rappresentanza.  Ma 
con  ciò  si  dice  forse  quello,  che  vogliono  i Nomina- 
listi, doversi  cioè  chiamare  universali  soltanto  i concetti 
ed  i nomi,  non  già  la  natura  stessa  delle  cose?  S.  Tom- 
maso nel  luogo  citato  asserisce  il  contrario;  e trova  ap- 
punto nella  natura  delle  cose  il  fondamento,  perchè 
i concetti  possono  essere  universali.  Quando  si  dice, 
(così  egli)  essere  proprio  del  genere  (dell’  universale)  il 
potersi  predicare  di  molti,  non  si  vuol  dire  con  ciò,  che 
il  concetto  del  genere,  ma  bensì  che  l'oggetto  di  questo 
concetto,  e perciò  la  natura  delle  cose,  può  essere  pre- 

(1)  Relinquitur  ergo,  quod  ratio  speciei  accidat  naturae  humanae 
Secundum  illud  esse,  quod  habet  in  inteilectu.  Ipsa  enirn  natura 
habet  esse  in  inteilectu  abstractum  ab  omnibus  individualibus , et 
babet  rationem  uniformem  ad  omnia  individua , quae  sunt  extra 
animam:  prout  essentialiter  est  imago  omnium  et  inducens  in  co- 
gnitionem  omnium,  in  quantum  sunt  homines,  et  ex  hoc  quod  taiem 
relationem  babet  ad  omnia  individua,  intellectus  adinvenit  rationem 
apeciei,  Ibid. 
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dicata  di  molti  (1).  Quindi  non  la  rappresentanza  come 
tale,  ma  ciò  che  essa  contiene  ossia  il  rappresentato, 
è,  secondo  S.  Tommaso,  quell1 2  uno  che  viene  pronun- 
ziato di  molti,  ossia  l1  universale  (2).  Egli  poi  si  spiega 
su  di  ciò  e qui,  e più  chiaramente  in  altro  luogo  nel 
modo  seguente: 

Vi  sono  delle  cose  , le  quali , secondo  T intiero 
e compiuto  loro  essere,  sono  fuori  della  mente  cono- 
scente, p.  e.  questo  uomo , questo  sasso  ecc.  Ve  ne  sono 
altre  che  fuori  della  mente  non  esistono  per  nulla  , 
come  i sogni  e le  fantasie.  In  fine  ve  ne  sono  al- 
cune , le  quali  mentre  hanno  il  loro  fondamento 
nella  realita,  acquistano  Tessere  loro  proprio  e pieno  • 
dalTattività  della  mente  intelligente.  A questa  ultima 
maniera  di  cose  appartiene  p.  e.  la  verità.  L'essere 
delle  cose  è il  fondamento  della  verità  ; e la  verità 
stessa  consiste  in  ciò,  che  le  cose  si  conoscano  come 
sono.  Le  verità  dunque,  secondo  Tessere  suo  proprio 


(1)  Id  , cui  intellcctus  intentionem  praedicabilitatis  attribuii, 
componens  id  cum  altero,  non  est  ipsa  intentio  generis,  sed  potius 
id  , cui  intellectus  intentionem  generis  atlribuit , sicu t quod  signi* 
ficatur  hoc  nomine  Animai.  Ibid . 

1 

(2)  Nel  commentario  sui  libri  d’  Aristotile  De  anima  si  trova 
esposta  cou  brevità  e chiarezza  tutta  1’  intera  dottrina  sugli  uni- 
versali (lib.  II.  lezione.  12).  Noi  citiamo  soltanto  le  ultime  propo- 
sizioni . Naturae  communi  non  potest  attribuì  intentio  universali- 
latis,  nisi  secundum  esse,  quod  habet  in  intellectu:  sic  enim  solum 
est  unum  de  multis , prout  inteliigitur  praeter  principia  , quibus 
unum  in  multa  dividitur.  Unde  relinquitur,  quod  universalia  se- 
cundum quod  sunt  universalia,  non  sunt  nisi  in  anima.  Ipsae  autem 
naturae,  quibus  accidit  intentio  universalitatis , sunt  in  rebus;  et 
propter  hoc  nomina  communia  significantia  naturas  ipsas  praedi- 
cantur  de  individuis,  non  autem  nomina  significantia  intentiones. 
Socrates  enim  est  homo,  sed  non  est  species,  quamvis  homo  sit 
species. 
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(formaliter)  è nella  mente;  ma  secondo  il  suo  fonda- 
mento (fundamentalitcr)  c nelle  cose.  Della  conoscenza 
di  Dio  non  si  può  dire,  che,  per  essere  vera,  sup- 
ponga Tessere  delle  cose  create;  mentre  al  contrario 
questo  essere  suppone  la  conoscenza  divina.  Ma  la 
scienza  di  Dio,  la  quale  precede  Tessere  delle  cose, 
è la  conoscenza  delle  cose  stesse  nel  primo  loro  prin- 
cipio, cioè  in  Dio  medesimo,  ed  eziandio  questa  ha 
la  sua  verità  da  ciò,  che  in  siffatto  loro  principio  si 
conoscano  le  cose  come  sono.  Rimane  tuttavia  sem- 
pre fermo,  che  la  verità,  quanto  al  suo  essere  proprio 
p formale,  è nel  conoscente;  e quanto  al  suo  fonda- 
mento è nelle  cose.  Perciò  chiamiamo  vere  le  cose 
soltanto  in  relazione  alla  conoscenza.  Lo  stesso  dicasi 
dell’  universale,  il  quale  quanto  al  suo  fondamento  è 
nelle  cose , e quanto  alT  essere  suo  formale  è nella 
mente  (1).  Imperocché  nelT  universale  dobbiamo  di- 
stinguere ciò,  che  è universale,  dalla  sua  universalità. 
Ciò,  a cui  conviene  Tuniversalità,  è nelle  cose,  vale  a 

(1)  Eorum  quae  significantur  nominibus,  invenitur  triple*  di- 
versi tas.  Quaedam  enim  sunt,  quae  secundum  esse  totum  completum 
sunt  extra  animam,  et  huiusmodi  sunt  entia  completa,  sicut  homo, 
lapis.  Quaedam  autem  sunt,  quae  nihil  habent  extra  animam,  sicut 
somnia  et  immaginalo  chimaerae.  Quaedam  autem  sunt,  quae  habent 
fundarnentum  in  re  extra  animam  ; scd  complementum  rationis 
eorum , quantum  ad  id  , quod  est  formale  , est  per  operationem 
animae,  ut  patet  in  universali.  Humanitas  enim  est  aliquid  in  re, 
non  tamen  ibi  habet  rationem  universalis;  cum  non  sit  extra  animam 
aliqua  humanitas  niultis  communis;  sed  secundum  quod  accipitur 
in  intellectu  , adiungitur  ei  per  operationem  intellectus  inlentio  , 
secundum  quam  dicitur  species...  Similiter  dico  de  veritate,  quod 
habet  fundarnentum  in  re,  sed  ratio  eius  completur  per  actionem 
intellectus;  quando  scilicet  apprehenditur  co  modo,  quo  est...  fpsum 
esse  rei  est  causa  veritatis , secundum  quod  est  ( per  quandam 
assimilationern)  in  cogoitione  intellectus.  In  l.  /.  disi.  19.  q.  5.  a.  1. 
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dire  la  loro  natura  od  essenza;  ma  l’universalità,  ben- 
ché, quanto  al  suo  fondamento,  si  contiene  in  questa 
medesima  natura  , tuttavia  non  esiste  attualmente  , 
se  non  nella  considerazione  della  mente  (1).  Ascol- 
tiamo la  spiegazione  più  precisa,  che  di  questa  dot- 
trina si  dà  da  S.  Tommaso.  Nella  realità  la  natura  o 

» 

è moltiplicata  in  molti  individui,  come  p.  e.  l’umanità; 
o non  è che  in  un  solo  individuo,  come  la  natura  del 
Sole.  Solamente  nella  mente  contemplante  la  natura  è 
nel  medesimo  tempo  una  e moltiplice;  in  quanto  qucl- 
F uno,  che  la  mente  pensa,  esiste  o può  esistere  in 
molti.  Questo  non  è vero  della  natura,  secondo  che 
esiste  fuori  della  mente  in  sè  stessa;  perocché  in  sé 
stessa  necessariamente  esiste  colla  sua  specificazione 
individuale,  e nessuna  natura  può  moltiplicarsi  colle  sue 
proprietà  individuali.  Ogni  uomo  p.  e.  non  é sempli- 
cemente uomo,  ma  è di  più  necessariamente  questo  c 
non  un  altro  uomo.  Ora  quello,  per  cui  è quest’uo- 
mo, non  può  essere  moltiplicato,  ma  soltanto  quello 
per  cui  è uomo.  Non  esistendo  dunque  la  natura  senza 
le  proprietà  individuali  nella  realità  delle  cose  , ma 
soltanto  nella  mente  contemplante,  ne  segue  che  essa 


(1)  Cum  dicitur  universale  abstractum,  duo  intelliguntur,  sci- 
licet  ipsa  natura  rei  et  abstractio  seu  univcrsalitas.  Ipsa  igitur 
natura,  cui  accidit  vel  inteiligi  vel  abstrahi  vcl  ìntentio  universa- 
litatis,  non  est  nisi  in  singularibus;  sed  hoc  ipsum,  quod  est  in- 
telligi  vel  abstrahi  vel  intentio  universalitalis,  est  in  intei lectu.... 
Humanitas,  quae  intelligitur,  non  est  nisi  in  hoc  vel  in  ilio  homine; 
sed  quod  humanitas  apprehendatur  sine  individualibus  conditionibus, 
quod  est  ipsarn  abstrahi,  ad  quod  sequitur  intentio  universalitatis, 
accidit  humanitali,  secundum  quod  percipitur  ab  intellectu,  in  quo 
est  similitudo  naturae  speciei  et  non  individualium  principiorum. 
S.  p.  1.  q.  85.  a.  *. 
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non  è universale,  se  non  per  la  considerazione  della 

stessa  mente. 

Intanto  questa  universalità,  che  l'essenza  delle  cose 
riceve  nella  mente  conoscente,  ha  il  suo  fondamento 
nelle  cose  medesime.  Imperocché  quando  la  mente 
pensa  come  moltiplice  ciò,  che  in  realtà  ò uno,  ossia 
quando  lo.  pensa  come  essere  generico,  essa  può  farlo 
soltanto  in  quanto  conosce,  che  la  natura  di  quest'uno 
è tale  , che  può  essere  moltiplicata  ; e se  nel  con- 
cetto generico  comprende  come  uno  quello,  che  nella 
realtà  è moltiplice,  non  lo  può  fare,  se  non  perchè 
trova  in  questo  moltiplice  , nonostante  la  diversità 
delle  proprietà  individuali , una  perfetta  uguaglianza 
nell'  essenza  , la  quale  perciò  riconosce  moltiplicata. 
Laonde  ovunque  si  dà  universalità  di  concetto  o di 
nome,  ivi  fa  d'uopo  che  si  dia  una  natura,  la  quale 
esista  o possa  esistere  tanto  in  molti,  quanto  in  un 
solo  individuo  (1). 

Possiamo  contentarci  di  questa  breve  esposizione 
della  teorica  realistica;  giacche  nei  seguenti  capi  ci  si 
darà  occasione  di  aggiungere  tutto  ciò,  che  per  difen- 
derla ed  esplicarla  si  potrebbe  richiedere. 

(ì)  Omnis  forma  in  supposito  singulari  existens,  per  quod  in* 
dividuatur,  commnnis  est  muitis  vel  secondimi  rem  vel  secondimi 
ratiooem  saltem:  sicot  natura  humana  est  communis  muitis  secundum 
rem  et  ralionem;  natura  autem  solis  non  est  communis  muitis  secundum 
rem  , sed  secundum  rationein  tantum.  Potest  enim  natura  solis 
intelligi  ut  in  pluribussuppositis  existens;  et  hoc  ideo,  quia  intellectus 
inteltigi  naturam  cuiuslibet  speciei  per  abstractionem  a singulari. 
IJnde  esse  in  uno  suppositis  singulari  vel  in  pluribus  est  praeter 
intellectum  naturae  speciei.  Unde,  servato  intellectu  naturae  speciei, 
potest  intelligi  ut  in  pluribus  existens.  Sed  singulare  hoc  ipso  quod 
est  singulare  est  divisum  ab  omnibus  aiiis.  Unde  omne  nomen 
impositum  ad  significandum  aliquod  singulare  est  incommunicabile 
et  re  et  ratione.  S.  p.  l.  g.  13.  a.  9. 
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CAPO  IV. 

DEL  FORMALISMO 

I. 

Esposizione  della  dottrina  formalistica . 

/ 

165.  Giusta  la  teorica  dei  Realisti,  testò  spiegata, 
non  solo  i nomi  e le  rappresentazioni  delie  cose,  ma 
le  cose  stesse  sono  universali;  quantunque  ciò  non  sia 
senza  relazione  alla  conoscenza:  stante  che  nelle  cose 
in  sò  considerate  non  è,  che  il  fondamento  dell’uni- 
versalità, ma  l'universalità  stessa  nasce  soltanto  dall'es- 
sere le  cose  conosciute.  Alcuni  seguaci  di  Duns  Scoto 
non  contenti  di  questo,  credevano  di  poter  cavare  dai 
principii  del  loro  maestro,  che  le  cose  fossero  univer- 
sali prima  e prescindendo  da  qualsiasi  conoscenza. 
Scoto  parla  spesso  di  una  unita  e di  una  distinzione 
firmale , la  quale  deve  stare  in  mezzo  tra  V unità  e la 
distinzione  reale  ed  intellettuale  (logica);. e se  egli 
deve  intendersi  come  lo  spiegano  alcuni  dei  suoi  di- 
scepoli, si  potrebbe  dedurne  in  verità  un'universalità 
delle  cose,  la  quale  sarebbe  in  esse  prima  di  ogni  co- 
noscenza. Per  conoscere  dunque  accuratamente  quale 
relazione  abbia  il  Formalismo  degli  Scotisti  col  Rea- 
lismo di  S.  Tommaso,  fa  d'uopo  conoscere  più  da  vi- 
cino quella  unità  e distinzione  formale. 

166.  In  tutti  gli  enti  finiti  dev'essere  una  diffe- 
renza tra  ciò , che  è comune  alla  specie , e le  pro- 
prietà individuali;  vale  a dire,  che  ciò  per  cui  l'uomo  è 
uomo,  dev’  essere  differente  da  ciò  per  cui  è questo 
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uomo.  Cotesta  proposizione  non  offrirebbe  veruna  dif- 
ficolta, ogni  qual  volta  la  specificazione  individuale  non 
fosse  altro,  che  tutto  l'accidentale  , secondo  cui  noi 
distinguiamo,  nella  nostra  conoscenza  sperimentale,  le 
cose  della  medesima  specie.  Se  ci  formiamo  una  rap- 
presentazione determinata  di  qualche  uomo,  pensiamo 
alla  sua  origine,  ai  suoi  lineamenti,  al  suo  carattere, 
alle  sue  capacita  ecc.  Ma  tutto  questo  potrebbe  in  lui 
essere  altrimenti  da  quello  che  è,  senza  cessare  per 
ciò  di  essere  non  solo  uomo,  ma  anche  questo,  an- 
ziché qualunque  altro  individuo  umano.  Senonchè  , 
oltre  tutto  il  contingente,  conviene  ricercare  una  diffe- 
renza propria  nella  sua  stessa  essenza,  vuol  dire  che, 
oltre  a tutto  il  contingente  bisogna  che  nella  medesima 
sua  essenza  si  trovi  qualche  cosa,  che  lo  distingua  da 
tutti  gli  altri  uomini.  Questo,  in  quanto  è essenziale 
all'  individuo  come  tale,  è chiamato  dagli  antichi  diffe - 
rentia  individualis , e viene  opposta  alla  differcntia 
specifica,  per  la  quale  si  distinguono  tra  loro  le  specie 
di  un  medesimo  genere  (IV.  36). 

Ora  siccome  gl'individui  per  mezzo  di  questa  diffe- 
renza individuale  sortiscono  quell'essere  determinato, 
pel  quale  ciascuno  è distinto  dagli  altri;  così  sortiscono 
eziandio  per  mezzo  della  medesima  V unità  loro  propria 
(unitas  singularis,  individualis ).  Ogni  essere  per  que- 
sto ha  unità,  che  è indiviso  in  sè  stesso  , e quindi 
distinto  da  qualunque  altro  essere.  L'unità  suprema 
dunque  si  trova  dove  non  è composizione  di  sorta  al- 
cuna; e dove  quindi  non  è possibilità  di  separazione 
qualunque,  cioè  in  Dio  solo.  Quanto  poi  è più  mol- 
tiplice  la  composizione,  di  che  gli  esseri  non  semplici 
sono  capaci  , e tanto  più  moltiplice  unità  è in  essi 
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possibile.  Prescindendo  da  ogni  contingenza,  e con- 
siderando solo  quella  unità,  per  la  quale  un  ente  è 
un  essere  od  una  sostanza  indivisa  , incontriamo  in 
primo  luogo  appunto  quella  unita  individuale,  la  quale 
come  tale  è contrapposta  airuniversalità.  Anche  l'uni- 
versale ha  unità,  ma  una  unità,  alla  quale  non  ri- 
pugna l’essere  in  molte  cose  distinte  tra  loro.  L' in- 
dividuale al  contrario  è uno  in  maniera,  che  tal  quale 
è non  può  ritrovarsi  in  un  altro.  L'universale  perciò  * 
dev'  essere  considerato  come  un  supremo,  che  sotto 
di  se  ha  una  pluralità  , nella  quale  in  qualche  ma- 
niera quello  si  divide;  per  modo  nondimeno,  che  sia 
lutto  in  ciascheduno  , e che  ciascheduno  sia  quello 
che  è F universale.  Ma  il  singolare  non  può,  per  mezzo 
di  una  cosiffatta  partecipazione  o comunanza,  diven- 
tare pluralità  in  modo,  che  più  cose  siano  quello  che 
è il  singolare  (1). 

167.  Quando  si  riflette  a questa  natura  dcH'unità 
individuale,  non  si  può  negare  la  proposizione,  sopra 
cui  s'appoggia  noi  Nominalisti:  cioè,  tutto  cièche  esiste 
è individuale . Conciossiachè  tutto  ciò,  che  esiste,  ha 
necessariamente  un  essere  proprio,  c perciò  determi- 
nato, pel  quale  è in  tal  maniera  questo  ente,  che  non 
potrebbe  essere  insieme  un  altro  o più  altri.  Ora  que- 
sta determinazione  gli  viene  soltanto  dall'unità  indi- 
ti) Come  gli  antichi  definivano  l’universale  logico:  unum  quod 
praedicari  potest  de  multis , e l’individuale  logico:  unum  quod 
praedicari  non  potest  de  miiltis;  così  distinguevano  1*  universale 
metafìsico  dall’  individuale  metafisico,  definendo  il  primo  : unum 
quod  esse  potest  in  pluribus , ita  ut  in  iis  multiplicetur , et 
quodlibet  eorum  sit  idem  quod  ìpsum ; e il  secondo  : unum  quod 
esse  non  potest  in  pluribus , ita  ut  in  iis  multiplicetur,  et  quod - 
libet  eorum  sit  idem  quod  ipsum. 
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viduale.  Tutti  gli  Scolastici  adunque  convengono  coi 
Nominalisti  in  questo,  che  non  vi  possa  essere  ente 
reale,  che  non  sia  individuale,  e tutti  rigettarono  per- 
ciò la  dottrina  platonica,  che,  oltre  gli  individui,  am- 
metteva esseri  universali,  p.e.  un  uomo  universale,  il 
quale  esistesse,  ma  non  individualmente  (1).  Nondi- 
meno dall'essere  necessariamente  individuale  tutto  ciò 
che  esiste,  potrassi  forse  anche  dedurre,  che  nessuna 
cosa  reale  possa  essere  universale?  Perchè  non  am- 
mettere in  ciò,  che  esiste,  insieme  con  quello,  per 
cui  è individuale,  alcun  che,  per  cui  sia  eziandio  uni- 
versale? L'universale  non  può  esistere  realmente,  senza 
essere  affetto  di  quella  unità,  che  è propria  degl'  in- 
dividui ,*  ma  sarà  per  ciò  necessario,  che  esso  perda 
l'unità  sua  propria,  o non  potrà  piuttosto  nelle  cose 
questa  trovarsi  insieme  con  quella?  Vediamo  ciò,  che 
sopra  di  questo  punto  pensavano  i Formalisti. 

168.  Siccome  la  forma  è quello,  che  negli  enti 
corporei  determina  la  materia,  così  l'essenza,  per  cui 
gli  enti  sortiscono  Tessere  loro  proprio,  viene  in  ge- 
nerale considerata  come  una  forma.  Quindi  si  parla 
della  forma  dello  spirito  e perfino  di  Dio;  volendo  con 
ciò  significare  quello,  che  è proprio  dello  spirito  ovvero 
di  Dio.  Per  la  qual  cosa  presso  gli  Scolastici  unità 
formale  significa  lo  stesso,  che  unità  di  essenza  (unitas 
essentialis);  e non  già , come  presso  molti  moderni , 
unità  logica,  la  quale  essendo  soltanto  nella  mente, 
ossia  nel  pensiero,  viene  opposta  all'unità  reale.  Nel- 
l'antica filosofìa  l'unità  formale  è quella,  che  conviene 
•a  qualsiasi  ente  o ideale  o reale,  in  quanto  esso  ha 
una  natura  determinata. 

(1)  Suarez.  Metaph.  Disp.  5.  sect.  I. 
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Ora  in  che  relazione  sta  questa  unità  formale  colla 
unità  individuale,  e coll’unità  dell’ universale  a questa 
opposta?  Come  abbiamo  veduto,  in  ogni  ente  finito 
bisogna  distinguere  l’essenza,  comune  alla  specie,  dalle 
proprietà  individuali.  Ora  dovunque  ha  luogo  una  di- 
stinzione, ivi  le  cose  distinte  debbono  avere  la  loro 
unità,  ciascheduna  per  se;  giacche  Tessere  distinto  è 
il  prossimo  effetto  di  quella  indivisibilità,  nella  quale 
consiste  T unità.  In  quanto  dunque  la  natura  in  se 
considerata  è distinta  dalla  individualità,  anche  la  unità 
formale  dev’essere  distinta  dalla  individuale.  Ma  forse 
che  per  questo  l’unità  formale  ha  da  riguardarsi  come 
quell’unità,  per  cui  le  cose  diventano  universali?  Ri- 
spondono affermativamente  i Formalisti;  ed  in  ciò  pre- 
cisamente consiste  la  sentenza  loro  propria  sull'unità 
formale.  Questa,  giusta  la  loro  dottrina,  si  distingue 
dall’unità  dell’universale  soltanto  per  ciò,  che  la  de- 
nominazione di  universale  esprime  una  qualità,  cioè 
l’universalità,  la  quale  appartiene  alle  cose  a cagione 
dell'unità  formale.  Or  questo  che  vuol  egli  dire? 
Nient'  altro,  che  moltiplicarsi  le  cose  per  T individua- 
lità distinta  dalla  loro  natura,  e rimanere  ciascuna 
di  esse  una,  perchè  in  tutti  gl’  individui  della  me- 
desima specie  esiste  una  sola  natura  numerica  (1). 
Questa  opinione  si  distingue  da  quella  dei  Platonici, 
in  quanto  secondo  questi  ultimi  l'idea,  ossia  l’essenza 

delle  cose  , esisterebbe  realmente  , come  universale 

• , 

fuori  degli  individui;  laddove  i Formalisti  opinarono, 
che  1’  essenza  esista  come  universale  negli  individui. 
Quindi  la  natura  dei  diversi  uomini  non  sarebbe  una, 
perchè  ha  in  tutti  la  stessa  proprietà , per  cui  può 

(2)  Mansorius.  De  re  universali  c.  5.  1.  6. 
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essere  appresa  con  un  solo  concetto;  ma  perchè  essa 
esiste  in  tutti  la  medesima , in  quanto  all’  essere  ed 
in  quanto  al  numero. 

II. 

Se  la  unità  formale  delle  cose  racchiuda  in  sé 
la  loro  universalità  (1) 

169.  Non  solo  V Occamo  coi  suoi  discepoli  , ma 
eziandio  i Tomisti  e tutti  i Realisti  moderati  osser- 
vano, contro  la  dottrina  formalistica,  in  primo  luogo, 
che  in  essa  viene  asserito  delle  creature  un  mistero 
più  incomprensibile  di  quello  della  SS.  Trinità.  Sic- 
come la  natura  divina  esiste  in  tre  persone  , senza 
essere  moltiplicata,  cosi  esisterebbe,  giusta  la  sentenza 
dei  formalisti,  la  natura  creata  in  una  moltitudine  in- 
finita di  individui.  E siccome  in  Dio  vi  ò una  plu- 
ralità di  persone,  ma  non  già  di  natura;  cosi  esiste- 
rebbe in  ogni  specie  delle  creature  una  pluralità  di 
individui,  ma  soltanto  una  natura.  Ora  una  tale  ma- 
niera di  essere  sarebbe  nelle  creature  non  solamente 
misteriosa,  ma  assurda.  Imperocché  nelle  persone  di- 
vine non  si  dà  un  pensare  od  un  volere  diverso  in 
ciascuna,  nè  vi  ha  cambiamento  di  stati  e di  vicissi- 
tudini; ma  negli  uomini  quelfunica  e medesima  natura 
avrebbe  nei  diversi  individui  pensieri,  appetiti  e sen- 
timenti tra  loro  diversissimi,  anzi  opposti,  tanto  che 
nei  pii  sarebbe  beata  e negli  empii  eternamente  dan- 
nata. I Formalisti  non  potendo  sfuggire  coteste  ed 
altre  conseguenze,  che  troppo  palesamente  svelavano 

(1)  Veggasi  intorno  a tutta  questa  questione  11  Suarez,  Metaph . 
Disp.  6.  per  intera. 
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Terrore  della  loro  dottrina,  cercarono  di  darle  un'altra 
spiegazione.  Ma  ciò  facendo  si  avvicinarono  talmente 
alle  dottrine  di  S.  Tommaso , che  non  vi  rimaneva 
quasi  altra  differenza  da  esse,  salvo  quella  delle  parole, 
ovvero  si  perdettero  in  sofisterie,  nelle  quali  non  vo- 
gliamo più  inoltrarci  (1).  Piuttosto  ascoltiamo  quanto 
i seguaci  di  S.  Tommaso  insegnarono  sull'  unita  for- 
male, e sulla  sua  relazione  all'individuale  ed  all'univer- 
sale. Cosi  troveremo  rifiutato  il  Formalismo  non  solo 
dalle  sue  conseguenze,  ma  eziandio  dagli  stessi  suoi 
principii. 

170.  Se  consideriamo,  disse  di  sopra  S.  Tommaso, 
la  natura  della  cosa  in  quell'  essere , che  ha  in  lei , 
essa  è necessariamente  individua  e singolare  ; se  la 
consideriamo  come  esiste  nella  mente  intelligente  , 
essa  è universale.  Ma  se,  prescindendo  dal  suo  essere 
nelle  cose  e nella  mente,  la  consideriamo  in  sè  stessa, 
non  è nò  universale,  nò  singolare.  In  questo  senso  i 
seguaci  di  S.  Tommaso  parlano  nella  controversia  coi 
Formalisti  di  una  triplice  unita  delle  cose  stesse.  Ogni 
cosa,  che  esiste,  è una;  ma  affinchè  qualche  cosa  possa 
essere  universale,  dev'essere  una  in  maniera,  che  possa 
essere  moltiplicata,  senza  perdere  la  sua  unità.  Quindi 
Punita  propria  dell'universale,  racchiude  in  sè  la  possi- 
bilità della  moltiplicazione.  Al  contrario,  individuale  è 
ciò,  che  non  può  essere  moltiplicato,  senza  perdere 
l'unità  sua  propria.  Quindi  l'unità  individuale  esclude 
la  possibilità  della  moltiplicazione.  Ma  della  unità  for- 
male, che  cosa  dovrà  dirsi?  Essa  non  esclude  una  tale 

/ 

(1)  Furono  specialmente  gli  Scotisti  più  recenti,  i quali  in  varie 
guise  tentarono  di  modificare  il  sistema  formalistico.  Veggasi  a pre- 
ferenza Mastrius.  Log.  disp.  4.  q.  1. 
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possibilità,  c neppure  la  racchiude;  e perciò  non  è op- 
posta nè  all'unità  individuale,  nò  all'unità  universale. 
Di  fatto  1'  unità  formale  non  significando  altro  , che 
quella  unità  , che  compete  ad  ogni  ente  , a cagione 
della  sua  natura  od  essenza,  nessun  ente  può  conce- 
pirsi senza  di  essa;  mercecchè  la  natura  è una,  per- 
chè determinata  , e nessuna  cosa  può  essere  , senza 
avere  una  natura  determinata.  Quindi  non  v'ha  dub- 
bio, che  anche  di  Dio  dobbiamo  affermare  quella  unità 
formale.  Ma  in  un  ente  che  è da  sè  stesso,  l'essenza  e 
l'essere  s' identificano.  Laonde  in  Dio  non  può  darsi 
che  l'unità  individuale,  e non  già  l’unità  universale. 
E veramente,  checché  sia  ciò,  che  rende  la  cosa  indi- 
viduale (principium  individua lionis) , certo  si  è,  che  l'in- 
dividualità è inseparabile  dall'esistenza.  Se  dunque  Dio 
esiste  per  la  sua  essenza,  per  la  medesima  sua  essenza 
ha  pure  la  proprietà  sua  individuale;  donde  segue  , 
che  la  sua  essenza  non  può  concepirsi  siccome  uni- 
versale; conciossiachò  soltanto  que’la  essenza  sia  uni- 
versale, la  quale  può  esistere  in  piu  individui  nume- 
ricamente distinta,  e perciò  non  è una  medesima  cosa 
coll'individualità.  La  stessa  ragione  dunque,  che  ci 
persuada,  non  poter  essere  che  un  solo  Dio,  ci  dimo- 
stra altresì,  che  la  natura  divina  non  può  essere  uni- 
versale, ma  soltanto  individuale  (1).  Ma  non  è forse, 


(1)  S.  Tommaso  prova  1*  unità  di  Dio  in  questo  modo.  Ulud  linde 
aliquid  singolare  est  hoc  aliquid  , nullo  modo  est  communicabile. 
Ulud  enim,  unde  Sórtes  est  homo,  multis  communicari  potest  ; sed 
id,  unde  est  hic  homo,  non  potest  communicari,  nisi  uni  tantum.  Si 
ergo  Sortes  per  id  esset  homo , per  quod  est  hic  homo , sicut  non 
posstmt  esse  plures  Sortes,  ita  non  possent  esse  plures  homines.  Hoc 
autem  convenit  Deo:  nani  ipse  Deus  est  sua  natura,  utsupra  (q.  5.  a.  3.) 
oslensura  est:  secundum  idem  igitur  est  Deus  et  hic  Deus.  S.  p.  i. 
q.  11.  a.  3. 
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secondo  la  Fede,  la  natura  divina  comune  alle  tre  per- 
sone divine?  Senza  dubbio;  nondimeno  questa  natura 
comune  non  è una  natura  universale,  ma  una  natura 
singolare  (natura  singularis  et  individua  in  tribus  per - 
sonis  subsistens);  ed  il  domma,  secondo  la  dichiarazione 
dalla  Chiesa,  opposto  all'errore  dell’Abbate  Gioacchino, 
consiste  appunto  in  questo,  che  la  natura  divina  nelle 
tre  persone  è una  numericamente,  e non  solo  qualita- 
tivamente. 

Avendo  pertanto  la  natura  divina  una  perfettis- 
sima unita  formale,  ed  essendo  nulladimeno  contrad- 
dittorio il  concepirla  come  universale,  ne  segue,  che 
T unità  formale  non  racchiuda  per  nulla  in  se  anche 
l'unità  universale,  e clic  per  quella  universalità,  che 
viene  asserita  delle  nature  create,  sia  necessario  di  cer- 
care un  fondamento  diverso  dalla  unità  dell'essenza. 
Questo  si  doveva  dimostrare  contro  i Formalisti. 

171.  Prima  di  inoltrarci  in  questa  ricerca,  fa  d'uopo 
indicare  una  conseguenza  del  testò  detto,  la  quale  ha 
grandissima  rilevanza  per  la  teorica  degli  universali. 
La  ragione,  per  la  quale  l'essenza  divina  non  è uni- 
versale, è posta  nel  non  poter  essa  esistere  in  più  in- 
dividui, siccome  un  essere  numericamente  distinto;  e 
questo  non  può,  perchè  per  sè  stessa  è individuale. 
La  stessa  essenza  divina  poi  è in  pari  tempo  l' indi- 
vidualità di  Dio,  perchè  è anche  la  sua  esistenza,  vai 
quanto  dire,  perchè  Iddio  esiste  per  sè  stesso.  L'ul- 
tima ragione  dunque,  per  la  quale  le  cose  finite  sono 
universali,  si  dovrà  cercare  appunto  nell'  essere  esse 
finite,  e nel  non  esistere  per  loro  stesse.  Imperocché  la 
loro  natura  è universale,  perchè  può  essere  moltipli- 
cata. Ora  essa  può  essere  moltiplicata  solamente  per- 


I 


I 


468  TRATTATO  SECONDO 

che  nelle  cose  finite  la  proprietà  individuale  non  è 
la  loro  stessa  essenza  ; e la  loro  individualità  è di- 
versa dalla  loro  essenza , perchè  n'  è diverso  altresì 
il  loro  essere  o la  loro  esistenza,  la  quale  per  questo 
motivo  appunto  è contingente.  L'ultima  ragione  dun- 
que , perchè  la  natura  creata  viene  concepita  come 
universale,  dimora  nel  suo  essere  di  creatura , e la 
ragione  prossima  è la  possibilità  di  essere  molti- 
plicata. 

Ma,  dirai,  questa  possibilità,  non  è che  il  fonda- 
mento, pel  quale  la  natura  degli  enti  finiti  è universale; 
non  è già  la  stessa  loro  universalità.  Verissimo;  ed  in 
ciò  consiste  propriamente  la  dottrina  dei  Realisti;  che 
cioè  nelle  cose  si  debba  cercare  il  fondamento,  per 
cui  le  concepiamo  come  universali,  e non  già  l'univer- 
salità  stessa.  Imperciocché,  secondo  essi,  le  cose  della 
medesima  specie  non  vengono  moltiplicate  in  maniera, 
che  la  medesima  essenza  secondo  il  numero  cominci 
ad  esistere  in  più  individui;  ma  sibbene,  perchè  più 
cose  vengono  all'esistenza,  le  quali  pienamente  eguali 
quanto  all'essenza,  si  diversificano  quanto  all'  indivi- 
dualità. Quindi  tanto  l’essenza,  quanto  l'individualità 
vengono  moltiplicate , e le  cose  hanno  una  essenza 
uniforme,  piuttosto  che  una.  Il  perchè  nella  realtà 
le  cose  delia  medesima  specie  hanno  una  reale  mol- 
tiplicità;  e però  hanno  tra  loro  la  relazione  di  uni- 
formità, ma  non  di  unità.  Questa  non  la  ricevono, 
che  nella  mente  conoscente,  la  quale,  a cagione  di 
quella  loro  uniformità,  le  comprende  tutte  in  un  me- 
desimo concetto.  Vi  ha  dunque  nelle  cose  soltanto 
una  duplice  unità:  l'unità  dell’essenza,  che  vien  chia- 
mata la  formale , e l'unità  dell'esistenza,  che  si  iden- 
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tifica  coll'unità  individuale.  L'  unità  propria  dell'uni- 
versale ha  bensì  il  suo  fondamento  nella  qualità  delle 
cose,  ma  attuale  e compiuta  non  è,  che  nella  mente 
che  la  conosce. 

Che  se  all'opposto  i Formalisti  pretendono,  che, 
antecedentemente  ad  ogni  concetto,  nelle  cose  stesse 
ed  indipendentemente  da  ogni  relazione  allo  spirito 
conoscente , questa  universalità  esista  realmente , e 
quindi  vogliono  considerare  ogni  genere  di  cose  come 
una  essenza  sussistente  in  molti  individui  ; noi  cre- 
diamo avere  già  dimostrato,  che  per  tal  sentenza  in- 
darno appellano  all'  unità  formale.  Vediamo  ora  se 
possono  difenderla  colla  loro  tanto  dibattuta  dottrina 
sulla  distinzione  formale. 

III. 

Della  così  detta  distinzione  formale. 

i 

172.  Giusta  la  spiegazione , che  teste  abbiamo 
data,  dell'unità  formale,  potrebbe  altri  credere,  che 
per  la  distinzione  formale  debbasi  intendere  quella, 
che  esiste  nelle  cose  per  effetto  dell'  unità  della  loro 
essenza;  ed  in  verità  questa  espressione  può  ritrovarsi 
talvolta,  specialmente  presso  i più  antichi  Scolastici, 
in  tale  significato.  Ma  in  un  altro  senso  la  presero 
i seguaci  di  quella  dottrina  scotistica,  della  quale  al 
presente  parliamo.  Noi  ci  studieremo  di  proporre 
il  loro  pensiero  colla  precisione  e chiarezza,  che  po- 
tremo maggiore. 

Ciò  che  noi  apprendiamo  in  una  cosa  pel  con- 
. cetto  universale  può  enunciarsi  di  più  altre  cose;  ciò, 
.al  contrario,  che  apprendiamo  pel  concetto  singolare 
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od  individuale,  non  può  enunciarsi,  che  di  questa  cosa, 
e deve  negarsi  di  tutte  le  altre.  Quindi  la  distinzione 
del  concetto  universale  dal  singolare,  per  essere  fon- 
data nelle  cose,  presuppone  nelle  cose  stesse  qualche 
distinzione  tra  la  loro  essenza  e la  loro  individuale 
proprietà.  Questo  ò ciò  che  sostennero  i Realisti;  lad- 
dove i Nominalisti  volevano,  che  ogni  distinzione  di 
questo  genere  fosse  fondata  non  già  nella  natura  delle 
cose,  ma  soltanto  nella  natura  della  nostra  facoltà  co- 
noscitiva. Che  se  inoltre  le  cose  della  medesima  specie 
sono  U?io  quanto  all'  essenza,  o molte  soltanto  quanto 
all'  individualità  ; allora  a piò  forte  ragione  dovrassi 
ammettere  la  distinzione  tra  1'  essenza  e l’individua- 
lità. Imperocché  l'essenza  delle  cose  si  riferirebbe  alle 
molte  individualità,  quasi  come  la  sostanza  dell’anima 
ai  diversi  suoi  pensieri  o stati.  Ma  il  sostenere  una 
cosiffatta  reale  distinzione  tra  l'essenza  della  cosa,  e 
la  sua  proprietà  individuale  , pareva  troppo  duro  ai 
Formalisti.  Quindi  essi  ricorsero  ad  una  distinzione, 
la  quale  non  fosse  propriamente  reale  , ma  tuttavia, 
esistesse  nelle  cose  , prescindendo  dalla  conoscenza 
delle  medesime,  non  solamente  quanto  al  suo  fonda- 
mento (fundamentaliter) , ma  ancora  quanto  alla  sua 
attualità  (actu)  ; e questa  distinzione  chiamarono  for- 
male (distinctìo  formalis).  Riguardiamola  un  tratto 
più  dappresso. 

173.  In  ogni  tempo  si  parlò  in  filosofia  di  una 
duplice  distinzione,  secondo  che  le  cose,  che  si  di- 
stinguono, sono  diverse  in  loro  stesse  o soltanto  nel 
nostro  pensare.  La  prima  maniera  di  distinzione  chia- 
masi reale  (distinctio  realìs),  ed  essa  suppone  la  di- 
versi à delle  cose;  l’altra  possiamo  chiamarla  intellet- 
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tuale  (distinctio  rationis  /mentalis) , ed  essa  suppone  la 
diversità  delle  rappresentazioni  di  una  medesima  cosa. 
Questa  diversità  delle  rappresentazioni  può  essere  fon- 
data nel  solo  nostro  pensare,  quando  cioè  il  conte- 
nuto di  due  o più  rappresentazioni  è lo  stesso,  ed  è 
diversa  soltanto  la  maniera  di  rappresentarlo  : come 
quando  una  rappresentazione  è più  chiara,  più  pre- 
cisa de  li’ al  tra,  l’una  apprende  il  definito  (p.e.  fuorno), 
l’altra  la  definizione  (ente  sensitivo  ragionevole);  funa 
il  concreto,  l'altra  f astratto,  come  p.  e.  quando  di- 
stinguiamo Dio  e divinità.  Ma  eziandio  le  rappresen- 
tanze di  uno  stesso  oggetto  possono  essere  differenti 
quanto  al  loro  contenuto,  ogni  qual  volta  ciascuna  di 
esse  rappresenta  Io  stesso  oggetto,  ma  non  tutto  quello 
che  di  esso  e conoscibile.  Cosi  nel  concetto  creatore 
ci  rappresentiamo  Iddio  soltanto  secondo  la  relazione, 
che  esso  ha  col  mondo;  e se  lo  chiamiamo  onnipo- 
tente, o sapientissimo  ce  lo  rappresentiamo  soltanto 
secondo  una  delle  sue  perfezioni.  Una  distinzione,  fon- 
data sopra  una  tale  diversità  di  concetti,  non  si  ap- 
poggia soltanto  sopra  il  nostro  pensiero  , ma  ancora 
nelle  cose  stesse,  ed  è necessaria,  atteso  la  limitazione 
del  nostro  intelletto  incapace  di  apprendere  le  cose 
con  una  rappresentanza  complessiva  di  tutto.  La  dt- 
stinctio  rationis  si  divide  perciò  in  distinctio  rationis 
sine  [andamento  in  re , ed  in  distinctio  rationis  cum 
fundamento  in  re,  che  si  chiama  eziandio  virtualis. 

La  distinzione  reale  ha.  luogo,  quando  non  sola- 
mente il  concetto  , ma  eziandio  V essere  dell’  uno  è 
diverso  dall'essere  dell'altro;  sebbene  non  si  richieda, 
che  ciascheduno  possa  esistere  per  se,  cioè  senza  l'al- 
tro. Il  pensiero  p.  e.  non  può  esistere  fuori  della 
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mente;  tuttavia  esso  è distinto  realmente  dalla  mente. 
Imperocché  sebbene  il  pensiero  non  sia  altro,  che  lo 
spirito  divenuto  attivo  nella  sua  facoltà  conoscitiva  ; 
nondimeno  questa  attività  deve  essere  considerata  come 
un  essere  distinto  dalFessere  dello  spirito,  cioè  dalla 
sua  sostanza.  Ma  quando  le  cose  distinte  non  sono 
separate  realmente , come  sono  nel  nostro  esempio  , 
ma  sone  unite  in  una  sostanza,  allora  è spesso  molto 
diffìcile,  se  non  anche  impossibile,  il  determinare,  se 
la  distinzione,  che  facciamo  nel  nostro  pensare,  abbia 
soltanto  il  suo  fondamento  nelle  cose  , od  esista  in 
esse  realmente,  prescindendo  dal  nostro  pensare.  Non 
possiamo  dubitare,  (checché  dicano  alcuni  cartesiani) 
che  si  dia  una  reale  distinzione  tra  il  pensare,  e tra 
la  facóltà  di  pensare;  ma  del  pari  tutti  i dotti  con- 
cedono, che  una  cosiffatta  reale  distinzione  non  ha 
luogo  a*  rispetto  delle  diverse  facoltà  intellettive,  che 
esercitiamo  nel  pensare.  Noi  distinguiamo  la  facoltà 
di  conoscere  per  concetti,  di  giudicare,  di  dedurre  o 
idi  conchiutìere;  ma  senza  dubbio  questa  facoltà,  quanto 
a\  suo  essere  è una  ed  indivisibile.  Essa  è una  forza, 
che  opera  in  diversa  maniera  e produce  diversi  ef- 
fetti; e siccome  non  possiamo  intuire  questa  forza, 
come  è in  sé  nella  sostanza  del  nostro  spirito,  e solo 
la  conosciamo  da  questi  suoi  effetti;  così  ci  rappre- 
sentiamo ciò,  che  essa  contiene,  per  mezzo  di  diverse 
rappresentazioni,  formate  sopra  questi  diversi  effetti. 
Qui  dunque  abbiamo  una  distinzione,  che  viene  fatta 
solo  dal  nostro  pensiero,  ma  che  ha  il  suo  fondamento 
nella  cosa  stessa.  Se  poi  tutte  le  facoltà  spirituali,  e 
principalmente  l'intelletto  e la  volontà,  siano  distinte 
tra  loro  soltanto  in  questa  maniera,  ovvero  si  distia- 
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guano  l'una  dall'altra  quanto  al  loro  essere,  come  si 
distingue  V intelletto  dal  senso,  è difficile  il  determi- 
narlo: e per  quanto  fidentemente  alcuni  scrittori  mo- 
derni neghino  qui  la  reale  distinzione , i più  grandi 
pensatori  dell’  antichità  non  erano  consensienti  in- 
torno a tal  punto. 

174.  Ora  alcuni  Scotisti  credettero  poter  soste- 
nere, che  spesso  si  ritrovi  nelle  cose  non  solo  il  fon- 
damento della  distinzione,  che  vi  fa  l’intelletto,  ma 
la  distinzione  stessa,  senza  che  perciò  essa  sia  quella, 
che  si  chiama  reale.  Ammettevano  perciò  una  quarta 
specie  di  distinzione,  la  quale  sarebbe  intermedia  tra 
la  distinctio  rationis  curri  fundamento  in  re,  e la  di - 
stinctio  realis;  e questa  chiamarono  distinctio  forma - 
lis,  o pure  distinctio  ex  natura  rei.  Duns  Scoto  parla 
spesso  di  questa  distinzione  (1),  e talvolta  la  chiama 
anche  virtualis  ; non  è chiaro  tuttavia  come  egli  la 
intendesse.  Per  lo  più  la  oppone  semplicemente  alla 
distinctio  rationis,  e dice,  che  è più  di  questa,  ma 
che  non  è reale.  Quindi  pare,  che  per  distinctio  ra- 
tionis  intenda  quella,  che  è fondata  solamente  nella 
nostra  maniera  di  rappresentare  , ossia  la  distinctio 
pure  mentalis,  e che  col  termine  ex  natura  rei  non 
voglia  dire  altro  da  quello,  che  gli  altri  Scolastici  espri- 
mevano col  termine  cum  fundamento  in  re.  Certo  è 
che  alcuni  dei  suoi  discepoli  lo  spiegano  in  questa  ma- 
niera, notantemente  dove  tratta  degli  attributi  di  Dio. 

Altri  nondimeno  pretendono  , che  la  distinzione 
formale  non  solo  sia  fondata  nelle  cose , ma  attual- 
mente in  esse  esista;  sebbene  la  credano  minore  della 
distinzione  reale.  Quest'  ultima  ha  luogo,  come  ab- 

(1)  Ini.  dist.  2.  q.  7.  dist.  8.  q'.  4.  In  1.  2.  dist.  3'.  q.  I. 
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biamo  detto,  quando  l'essere  dell'uno  è diverso  dal- 
l'essere deil'allro;  e siccome  tutto  ciò,  che  ha  un'es- 
sere, dai  filosofi  viene  comunemente  detto  cosa  (res), 
cosi  questa  definizione  non  fa  altro  , che  supporre 
la  distinzione  reale  essere  una  distinzione  di  cose.  Per- 
ciò viene  altresì  spiegata  quale  distinctio  inter  rem  et 
rem , ossia  rei  a re.  Ora  i suddetti  posteriori  Scotisti 
sostennero,  darsi  nel  mondo  reale  non  solamente  cose 
(res),  ma  eziandio  realità  (rcalitates) , che  non  possono 
chiamarsi  cose;  e però  affermavano  la  distinzione  reale 
aver  luogo  tra  le  cose , la  distinzione  formale  tra  le 
realità,  dette  ancora  formalità  (rationes  formales).  Rea- 
lità dicevano  essere  tutto  quello,  di  cui  si  dà  una  pro- 
pria definizione , e che  perciò  può  essere  separato 
nelle  cose  per  mezzo  di  diversi  concetti;  cosa  essere 
soltanto  quello,  che,  avendo  un  essere  proprio,  è se- 
parato, o può  essere  separato  da  un'altro,  benché  non 
possa  sussistere  dopo  la  separazione.  Altri  poi  spiegano 
la  distinzione  tra  cosa  e realità  dalla  loro  origine.  La 
cosa  , dicono , riceve  il  suo  essere  dall'  azione  fisica 
della  sua  causa;  la  realità  non  ha  nella  cosa  la  fìsica 
sua  causa,  ma  il  metafisico  suo  fondamento  (1).  Tale 
sarebbe  la  distinzione  tra  l' essenza , e gli  attributi , 
che  necessariamente  da  essa  risultano. 

Mentre  dunque  gli  Scotisti  in  questa  maniera  am- 

(1)  Per  rem  intelligitur  omne  id,  quod  per  veram  ctficentiam 
et  physicam  causai ilatem  accipit  esse,  sive  solitarie  existere  possit 
sive  non;  et  ita  se  habent  omnes  physicae  entitates,  omnes  nimirum 
$ubstantiae  sive  completae,  ut  materia  et  forma,  omnia  item  acci- 
dentia  sive  absoluta  sive  respectiva  ....  Per  realitatera  omne  id 
intelligendum  venit,  quod  per  se  non  recepit  esse  a sua  proxima 
causa  per  veruni  influxum  physicum,  sed  per  simplicem  dimana- 
tionein  metapbysicara.  Mastrius.  log.  disp.  l.  q.  5.  a.  4. 
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mettevano  nelle  cose  stesse,  oltre  la  distinzione  reale, 
questuai  tra,  che  dissero  formale;  i Nominalisti  al  con- 
trario negavano,  che  in  ciò,  che  non  e diverso  quanto 
all'essere,  possa  aversi  un  fondamento  per  la  distin- 
zione che  vi  fa  l'intelletto.  Essi  adunque,  insieme  con 
la  distinzione  formale  dei  Formalisti,  rigettavano  an- 
cora la  distinzione  virtuale  dei  Realisti,  c non  am- 
mettevano che  due  maniere  di  distinzione  , cioè  la 
reale,  che  suppone  la  diversità  neH’cssere  delle  cose, 
e la  intellettuale,  che  si  appoggia  sopra  la  diversità 
delle  nostre  rappresentazioni,  la  quale  è fondata  sol- 
tanto nella  nostra  conoscenza  , e non  già  eziandio 
nella  natura  delle  cose. 

175.  Ora  per  vedere  in  qual  modo  la  dottrina 
comune  sia  stata  difesa  contro  queste  due  opinioni 
opposte,  fìa  pregio  dell'opera  considerarle  non  già  in 
generale,  ma  in  riguardo  alla  quistione,  che  al  pre- 
sente ci  occupa. 

Se  non  solamente  le  nostre  rappresentazioni,  ma 
eziandio  le  cose  hanno  ad  essere  universali,  in  ognuna 
di  loro,  come  dicemmo  di  sopra,  deve  trovarsi  una 
qualche  distinzione  tra  la  sua  natura  e la  sua  indivi- 
dualità. Questa  distinzione  , giusta  i Realisti,  non  è 
che  la  virtuale,  ossia  quella  che,  avendo  il  suo  fon- 
damento neH'essere  della  cosa,  non  è attuale  se  non 
nel  nostro  pensiero.  Giusta  i Formalisti  nondimeno 
la  natura  e la  individualità  si  trovano  distinte  nel- 
l'ente stesso , non  già  come  una  cosa  dall'altra , ma 
come  una  cosa  da  una  realità  o formalità  che  voglia 
dirsi.  I Nominalisti  al  contrario  tengono,  che  la  di- 
stinzione tra  essenza  ed  individualità  è soltanto  fon- 
data nella  nostra  maniera  di  rappresentarci  le  cose, 


TRATTATO  SECONDO 


476 

e non  già  nelle  cose  stesse,  ed  è perciò  una  distin- 
zione puramente  mentale. 

Ma  come  potranno  rispondere  questi  Nominalisti 
alle  ragioni,  già  di  sopra  recate?  La  natura  d’una  cosa 
può  ritrovarsi  in  molti , e perciò  essere  moltiplicata  ; 
r individualità  d’una  cosa  non  può  essere  in  un’altra. 
Adunque  una  cosa  non  può  essere  individuale,  se  non 
perchè,  oltre  la  natura,  racchiude  in  se  alcun  che, 
da  cui  sia  resa  impossibile  la  detta  moltiplicazione. 
Di  più,  se  ciascheduna  cosa  per  la  stessa  sua  essenza 
è senz’altro  individuale,  essa  è assolutamente  unica, 
cioè  a dire  non  vi  possono  essere  altre  cose  della  stessa 
specie:  siccome  Dio  è unico , perchè  la  sua  essenza 
è per  sè  stessa  individuale.  Ma  se  è così,  allora  nella 
realità,  non  vi  sono  specie  e generi  di  cose,  ma  sol- 
tanto vi  è una  massa  d’ individui.  A questa  ragione 
i Nominalisti  non  possono  rispondere  altro,  che  quella 
natura,  di  cui  si  dice  che  può  esistere  in  più  cose, 
sia  alcun  che  soltanto  pensato  o piuttosto  fittizio;  e 
che  quindi  la  diversità  della  specie  e dei  generi  esiste 
soltanto  nelle  nostre  rappresentazioni.  Ora  questa  ri- 
sposta rende  sempre  più  manifesto,  che  il  Nomina- 
lismo distrugge  ogni  scienza.  Noi  distinguiamo  bensì 
gl’  individui  secondo  certe  accidentalità;  ma  non  co- 
nosciamo quello,  che  ad  essi  è essenziale,  in  quanto 
sono  individui  : ossia  la  loro  individualità.  Vediamo 
bene,  che  essi  hanno  l’essere  loro  proprio,  e pel  me- 
desimo la  loro  individuale  determinazione,  senza  tut- 
tavia apprendere  questa  in  sè  stessa  (n.  36).  Dell’es- 
senza delle  cose  noi  sappiamo  solamente  quello,  che 
è racchiuso  nel  concetto  della  specie;  e sopra  questo 
è fondata  tutta  la  nostra  scienza,  cioè  a dire  ogni  co- 
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gnizione  delle  cose,  che  si  estenda  oltre  i loro  feno- 
meni contingenti.  Se  dunque  questo  concetto,  e la 
diversità  delle  specie,  e dei  generi  da  esso  determi- 
nata, non  si  trova  nelle  cose,  ma  soltanto  nel  nostro 
modo  di  concepirle,  la  scienza  intiera  diventa  un  mero 
giuoco  di  concetti  tìttizii. 

176.  Ora  i Formalisti,  per  evitare  questo  errore, 
credettero  necessario  ammettere  tra  la  natura  e 1'  indi- 
vidualità delle  cose  un'altra  distinzione,  oltre  la  così 
detta  virtuale;  una  distinzione  cioè,  in  forza  di  cui  si 
riconoscesse  nelle  cose  una  universalità  attuale.  Soltanto 
in  questo  modo  si  avrà,  dicono  essi,  un  solido  fon- 
damento per  la  scienza.  Ma  è questo  veramente  così? 
Forsechè  non  basta  il  Realismo  di  S.  Tommaso,  per  as- 
sicurare nella  nostra  conoscenza  la  verità  obbiettiva? 
Secondo  questo  Realismo  il  contenuto  dei  nostri  con- 
cetti esiste  realmente,  giacche  la  natura  stessa  delle 
cose,  è il  principio  del  loro  essere  proprio.  Sia  pure 
che  il  concetto  riceva  la  forma  dell’  universalità  dal 
nostro  pensiero,  perciocché  la  natura  comune  a molti 
non  è una  nel  senso  reale  o fisico  , ossia  in  senso 
numerico;  tuttavia  che  noi  la  pensiamo  come  una,  e 
perciò  pensiamo  generi  e specie,  cotesto  non  ha  sol- 
tanto fondamento  nella  costituzione  dell' intelletto  no- 
stro, ma  lo  ha  eziandio  nella  costituzione  delle  cose 
medesime,  essendo  che  il  principio  dell'essere  loro  pro- 
prio è realmente  moltiplicabile  in  maniera  , che  in 
ciascuno  individuo  si  ritrovi  in  modo  immutabile  tutto 
quello,  che  è racchiuso  nel  concetto.  Se  questo  è così, 
alle  leggi,  che  regolano  il  nostro  pensare,  corrispon- 
dono le  leggi,  secondo  le  quali  esistono  le  cose  ; ed 
i generi  e le  specie  non  sono  già  solamente  nell’  in- 
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telletto  componente  e dividente,  ma  sono  altresì  nella 
realtà,  non  già  in  virtù  di  un  fisico  congiungimento 
degli  individui,  ma  in  forza  delle  leggi,  che  dominano 
tutto  l'essere  creato. 

Si  suol  dire  , che  una  cosa  non  può  essere  tale 
nella  realtà,  quale  noi  la  apprendiamo  nel  concetto. 
Questo  è vero  ancorché  si  prescinda  dall'universalità, 
colla  quale  la  pensiamo.  Ma  a ciò  non  ripugna  quello, 
che  or  ora  abbiamo  detto:  trovarsi  cioè  immutabil- 
mente in  ciascheduno  individuo  tutto  quello,  che  è 
racchiuso  nel  concetto  della  specie.  Di  fatto,  che  una 
cosa  non  possa  essere  realmente  tale,  quale  viene  ap- 
presa nel  concetto,  non  vuol  dire  altro,  se  non  che 
la  cosa  nella  realità,  oltre  ciò  che  ò racchiuso  nel  con- 
cetto, contiene  necessariamente  ancora  altre  determi- 
nazioni; ed  in  primo  luogo  quella,  che  costituisce  la 
sua  individualità,  giacche  questo  fu  da  noi  mostrato  se- 
guire, come  necessaria  conseguenza,  dalPesser  suo  finito 
creato.  Affinchè  il  nostro  pensare  sulle  cose  sia  vero, 

• non  è certamente  necessario  che  le  determinazioni , 
non  contenute  nel  concetto  siano,  ancora  nella  cosa, 
secondo  il  loro  essere,  distinte  da  quelle,  che  il  con- 
cetto contiene.  Imperocché  dall'essere  Uno  nella  cosa 
ciò,  che  noi  distinguiamo  nel  pensare,  segue  soltanto 
che  noi  apprendiamo  le  cose  per  concetti  difettivi , 
e non  già  che  le  apprendiamo  per  concetti  falsi. 

177.  Tutt' altro,  replicano  i Formalisti.  Per  se- 
parare col  concetto  le  cose  in  genere,  specie  ed  indivi- 
dui, fa  d'uopo  considerare  in  esse  alcune  determina- 
zioni come  comuni,  altre  come  proprie;  e perciò  con- 
siderare esse  cose  parte  come  simili , parte  come 
dissimili.  Ora  se  le  determinazioni,  che  costituiscono 
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il  genere  e la  specie,  come  quelle,  che  costituiscono  la 
individualità,  non  fossero  in  ciascuna  cosa  effettuai-, 
mente  distinte  tra  loro,  quel  nostro  pensare  non  sa- 
rebbe vero.  Imperciocché  quello,  che  è uno  nel  suo 
essere  , ossia  indiviso , non  può  con  un'  altro  in 
parte  convenire,  ed  in  parte  disconvenire.  Per  esem- 
pio l’animale  deve  appartenere  al  medesimo  genere 
colla  pianta  , perchè  la  vegetazione  è comune  ad 
ambedue  ; ma  1'  animale  formando  una  specie  par- 
ticolare , perchè  gli  è proprio  il  senso  , fa  di  me- 
stieri, che  nella  sua  essenza  ciò  , per  cui  vive  , sia 
distinto  da  ciò,  per  cui  sente.  Che  questa  poi  non 
sia  una  distinzione  come  di  due  principii  , uniti  in 
uno,  si  concede.  Tuttavia  se  questa  doppia  potenza, 
di  vivere  cioè  e di  sentire  , non  pone  nella  essenza 
stessa  un1  altra  distinzione  attuale , siffàtta  essenza 
non  sarebbe  come  nei  nostri  concetti  , parte  simile 
e parte  dissimile  , ma  totalmente  diversa  da  quella 
della  pianta.  Quindi  è necessario  che,  oltre  la  reale 
distinzione,  quale  avrebbe  luogo  fra  due  principii,  sì 
ammetta  la  formale,  che  ha  luogo  eziandio  fra  sem- 
plici qualità. 

Per  prendere  nel  suo  vero  senso  e questa  obbie- 
zione, e la  risposta,  che  siamo  per  dare,  fa  d'uopo 
distinguere  l'essenza  e le  potenze,  che  in  essa,  come 
in  comune  loro  principio,  sono  radicate.  Che  queste 
potenze  nell'animale , cioè  la  forza  vitale  e la  cono- 
scitiva sensibile,  e nell'uomo  ambedue  queste  forze  col- 
l' intellettiva,  siano  distinte  dall'essenza,  da  cui  pro- 
cedono , e perciò  anche  tra  loro  , lo  insegnarono 
eziandio  i Realisti,  contra  i Nominalisti  ; sostenendo 
per  altro  che  questa  fosse  una  distinzione  reale  , o 
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non  già  la  formale  degli  Scotisti,  da  loro  non  mai  in 
niun  luogo  ammessa.  Ma  potevano  essi  nientedimeno, 
con  questa  distinzione  delle  potenze,  asserire  la  sem- 
plicità deircssenza?  Lo  poterono  certamente;  imper- 
ciocché se  una  essenza  non  potesse  essere  il  fonda- 
mento comune  di  diverse  potenze,  senza  essere  in  se 
medesima  divisa,  non  potrebbero  neppure  procedere 
da  una  medesima  potenza  facoltà  distinte,  nè  una  forza 
indivisa  in  se  sarebbe  capace  di  effetti  tra  loro  diversi. 
Siccome  per  un  medesimo  senso  sono  possibili  diverse 
percezioni , e siccome  dalla  sensitività  procedono  le 
facoltà  certamente  diverse  di  vedere,  di  udire  ecc.  ; 
così  anche  T essenza  può  essere  il  principio  indiviso 
della  forza  vitale  e del  senso. 

Ma  poiché  le  diverse  potenze  si  fondano  nell'est 
senza  , ciascheduna  di  esse  presuppone  nell'  essenza 
una  qualità  ad  essa  corrispondente.  L'essenza  del 
bruto  in  sé  stessa  non  è meno  indivisa,  che  l'essenza 
della  pianta;  tuttavia  affinchè  quella  prima  possa  es- 
sere principio  non  solo  della  forza  vitale,  ma  anche 
di  una  facoltà  conoscitiva , essa  deve  avere  un'  altra 
qualità.  Quindi  con  ogni  diritto  possiamo  distinguere 
diverse  qualità  in  una  essenza,  la  quale  è il  principio 
comune  di  diverse  potenze.  Siccome  noi  conosciamo 
le  forze  dai  loro  effetti,  e l’essenza  dalle  forze , che 
si  manifestano  in  questi  effetti  e non  già  immediata- 
• mente;  così  non  possiamo,  se  non  per  tali  concetti  di- 
stinguenti e separanti,  spiegarci  quello,  che  racchiude 
il  concetto  dell’essenza.  Se  consideriamo  dunque  l'es- 
senza ora  come  principio  della  vita,  ed  ora  come  prin- 
cipio della  cognizione,  questa  distinzione,  senza  esi- 
stere realmente  nell'essenza  stessa,  ha  pure  un  fon- 
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damento  nelle  qualità  diverse  di  lei;  e però  il  nostro 
pensare  per  mezzo  di  tali  concetti,  che  dividono  o con- 
giungono, ha  la  sua  verità. 

Ciò  posto,  la  soluzione  della  obbiezione,  mentovata 
di  sopra,  non  offre  difficoltà  quanto  che  piccolissima. 
Imperocché  se  la  distinzione,  di  cui  parliamo,  ha  il 
suo  fondamento  nelle  cose  stesse,  e perciò  il  nostro 
pensare  intorno  ad  esse  è verace;  possiamo  con  tutta 
verità  di  quelle  cose,  che  convengono  non  in  tutti, 
ma  in  alcuni  attributi  essenziali,  affermare  insieme  la 
somiglianza  e la  dissomiglianza,  e quindi  la  distinzione 
dei  generi  e delle  specie.  E per  non  uscire  dairescm- 
pio,  di  cui  abbiamo  già  fatto  uso,  giusta  i principii 
del  Realismo,  dobbiamo  considerare  l' essenza  dell'ani- 
male come  principio  della  vita,  e come  principio  della 
cognizione  sensitiva,  senza  ammettere  perciò  nell'es- 
senza stessa  una  qualunque  divisione.  Da  ciò  segue, 
che  non  solamente  l’essenza  del  bruto,  ma  anche  il 
suo  principio  vitale  , preso  non  già  in  astratto,  ma 
come  esiste  realmente,  sia  in  pari  tempo  simile  al- 
l'essenza della  pianta,  e da  quella  dissimile.  Simile, 
perchè  è principio  di  vita:  dissimile,  perchè  è tale 
principio  di  vita  , che  è insieme  principio  di  cono- 
scenza: ed  alla  stessa  maniera  deve  ammettersi  che  il 
principio  della  cognizione  sensitiva,  perchè  è insieme 
principio  vitale,  è simile  e dissimile  all’essenza  della 
pianta.  Si  trova  forse  in  questo  alcuna  contraddizione? 

178.  Lo  stesso  dovremo  dire,  se  paragoniamo  es- 
seri distinti  soltanto  come  individui  della  medesima 
specie.  La  natura  di  Pietro  p.  e.  è perfettamente 
uguale  alla  natura  di  Paolo,  in  quanto  l’una  e l’altra 
è la  natura  umana;  ma  la  natura  di  Pietro  è diversa 
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da  quella  di  Paolo,  in  quanto  è questa  natura,  cioè 
natura  di  Pietro.  Ma  per  ciò  non  è necessario , elio 
nella  medesima  natura  quello,  che  è comune  alla  spe- 
cie, ossia  l’essenza,  sia  realmente  diverso  da  quello,  da 
cui  viene  determinata  alla  singolarità;  vale  a dire  dalla 
sua  individualità,  e che  la  natura  singolare  sia  un  com- 
posto di  ambedue.  Se  fosse  così,  si  dovrebbe  ammettere 
la  stessa  separazione  e composizione  riguardo  all’indi- 
vidualità. O non  hanno  forse  anche  le  individualità 
qualche  cosa  comune  a tutti,  e qualche  cosa  propria 
a ciascheduna?  In  questo  modo  il  separare  ed  il  com- 
porre andrebbe  all’  infinito.  È vero  che  anche  nella 
dottrina  del  Realismo  ciò  si  deve  concedere  intorno 
ai  concetti;  ma  nel  concetto  questo  è solamente  un 
non  finirla,  un  indefinito,  mentre  nell’ordine  reale  sa- 
rebbe una  separazione  ed  una  unione  infinita. 

Noi  dobbiamo  concepire  l’ individualità  non  già 
come  un  accidente,  che  sopravviene  all’essenza  della 
cosa,  ma  come  un  modo,  in  cui  esiste  la  essenza: 
anzi  come  quel  primo  modo  dell’  essere , pel  quale 
1’  essenza  insieme  coll’  esistenza  riceve  un  essere  de- 
terminato. Come  modo  di  essere  essa  individualità 
non  presuppone  nella  cosa  un  essere  attuale,  con  cui 
si  unisce;  ma  essa  è data  insieme  coll’essere,  come 
quello , che  Io  determina  : ed  è talmente  Uno  con 
esso,  che  non  si  può  nulla  concepire  nell’essere  della 
cosa,  in  cui  non  sia  inchiuso  quel  modo  di  essere, 
ossia  l’individualità.  Chi  volesse  negare  ciò , ed  am- 
mettere , che  l’ individualità  suppone  già  un  essere 
determinato , quello  cioè  dell'essenza , egli  dovrebbe 
considerarla  come  un  modo  delfessere,  il  quale  a que- 
sto dia  un’  altra  determinazione,  ossia  Io  modifichi,  e 
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conseguentemente  abbia  relazione  di  accidente  a so- 
stanza; ovvero  egli  non  può  darci  una  chiara  idea  di 
quello  che  vuole. 

179.  E ciò  è appunto  quello,  che  si  soleva  dire 
in  generale  contro  la  distinzione  formale.  Una  distin- 
zione , che  sia  attuale  nella  cosa  pensata  , e nondi- 
meno non  sia  reale  , è inconcepibile.  Giacche  dove 
si  da  una  distinzione  attuale,  ivi  si  dà  eziandio  una 
pluralità  attuale.  Checche  intendano  i Formalisti  per 
quelle  realità  o formalità,  esse  non  possono  indurre 
un'attuale  distinzione  nella  cosa,  se  non  formino  at- 
tualmente una  pluralità  , e quindi  sieno  quanto  al 
loro  essere  moltiplicate.  Ma  se  sono  moltiplicate 
quanto  al  loro  essere  , esiste  anche  per  opera  loro 
una  distinzione  reale;  in  quanto  che  si  chiama  cosa 
(res)  tutto  ciò,  che  ha  il  suo  essere  proprio,  sia  so- 
stanziale sia  accidentale.  Ora  se  si  ammette  una  di- 
stinzione reale,  dovunque  i Formalisti  fanno  uso  della 
loro  distinzione  formale,  si  fomentano  errori  pericolo- 
sissimi; ed  ò questo  quello,  che  principalmente  ai  giorni 
nostri  vuole  essere  seriamente  ponderato. 

Ritorniamo,  dunque  alla  quistione  sugli  universali. 
Se  l' individualità  è diversa  dall'essenza  della  cosa  nella 
realità , l'essenza  e 1’  individualità  avranno  nella  me- 
desima  cosa  ciascheduna  il  proprio  suo  ossere;  ed  al- 
lora non  avremo  già  quella,  che  gli  Scotisti  chiamano 
distinzione  formale,  ma  avremo  una  distinzione  reale 
nel  pieno  senso  della  parola,  e la  essenza  avrà  verso 
r individualità  la  relazione,  che  ha  la  sostanza  verso 
l'accidente.  Se  poi  per  mezzo  di  questa  dottrina  si  vuol 
sostenere  1'  universalità  delle  cose  , ne  segue  dap- 
prima che  tutte  Je  cose  del  medesimo  genere  sieno4 
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una  sostanza  sola  sotto  molti  accidenti;  e poscia  bi- 
sognerà concedere,  che  tutte  le  cose  esistenti  hanno 
un  essere  comune,  il  quale  pei  diversi  modi,  in  cui 
esiste,  si  divide  in  generi,  specie  ed  individui.  Ciò 
vuol  dire  V unica  sostanza  dei  Panteisti,  esistente  sotto 
una  infinita  moltitudine  di  accidenti. 

180.  Quinci  si  scorge  che  i Formalisti  neirultima 
conchiusione  riuscirono  al  medesimo,  che  i Nominalisti 
nella  loro.  Siccome  questi  presero  le  mosse  del  prin- 
cipio degli  Scettici  greci,  non  darsi  cioè  nella  realità 
delle  cose , che  individui  ; cosi  quelli  abbracciarono 
l’opinione  di  Platone,  esistere  cioè  l’universale  non  in 
altro  modo  nell'ordine  reale,  ohe  nel  nostro  pensiero. 
Per  ischivare  poi  le  conseguenze,  a cui  menano  questi  ' 
principii , lo  Scetticismo  da  una  parte  ed  il  Panteismo 
dall’altra,  gli  uni  come  gli  altri  ebbero  ricorso  a spie- 
gazioni ed  interpretazioni,  nelle  quali  o ritornano  alla 
dottrina  del  vero  Realismo,  o si  perdono  in  idee  oscure 
ed  in  parole  vuote.  Ma  sarà  ora  anche  più  chiaro  ciò, 
che  notammo  al  principio  di  questa  nostra  investiga- 
zione; cioè  che  ambedue  quelle  opinioni  estreme  par- 
tono dallo  stesso  principio  erroneo;  vale  a dire  dalla 
supposizione,  che  il  nostro  pensare  non  è vero , se 
le  cose  non  esistono  nella  realtà  in  quel  medesimo 
modo,  con  cui  sussistono  nel  nostro  concetto.  I Rea- 
listi al  contrario  s’attennero  alla  sentenza  di  Aristo- 
tile; che  cioè  l’essere  ideale,  ossia  l’essere,  che  le  cose 

i 7 7 * 

hanno  nella  mente  conoscente,  si  conforma  necessaria- 
mente a questa;  e quindi  si  difforma  dall'essere  reale, 
cioè  dall’essere,  che  le  cose  hanno  in  loro  stesse,  ogni 
qual  volta  la  natura  del  conoscente  è diversa  dalla 
natura  del  conosciuto  (n.  23).  Il  perchè  le  cose  mate- 
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riali  sono  nella  mente  nostra  pei  concetti  universali 
in  una  maniera  immateriale  ; il  divino  al  contrario, 
essendo  in  se  stesso  semplice  ed  infinito,  viene  da  noi 
appreso  per  rappresentanze  moltipliei,  le  quali  nella 
loro  proprietà  non  esprimono  altro,  che  il  finito.  Ma 
sebbene  vi  abbia  una  diversità  tra  V essere , che  le 
cose  hanno  nella  nostra  mente,  e quello,  che  hanno 
in  loro  stesse  ; tuttavia  la  conoscenza  nostra  non  è 
per  questo  falsa  : stante  che  noi  conosciamo  mollò 
bene  questa  diversità  , e possiamo  così  evitare  gli 
errori  , a cui  sono  esposte  le  summentovate  opi- 
nioni estreme.  Noi  sappiamo,  che  le  cose  non  sono 
in  se,  come  nei  nostri  concetti,  scevre  di  ogni  con- 
tingenza e mutamento,  e però  che  sono  variabili  e ma- 
teriali ; ma  sappiamo  eziandio,  che  per  mezzo  di  que- 
sti nostri  concetti  universali  noi  conosciamo  quell’ im- 
mutabile ed  eterno  , che  forma  come  la  base  del 
singolare,  che  nasce  e trapassa.  Così  noi  conosciamo 
le  leggi  dell'  essere , e quindi,  concependo  V essere 
ideale  delle  cose,  non  giochiamo  con  vuoti  nomi  o 
segni  senza  costrutto.  Parimente  noi  sappiamo  che 
Tessere  divino  in  se  stesso  non  è nè  diviso  nè  mol- 
tiplice;  e che  quindi  non  è tale,  quale  ce  lo  espri- 
mono le  nostre  rappresentazioni,  se  noi  le  riteniamo 
con  tutta  la  loro  proprietà.  Sappiamo  pur  anche  che 
quella  moltiplicilà,  che  acquista,  per  dir  così  , l’es- 
sere divino  nel  nostro  pensiero,  ha  il  suo  fondamento 
nella  ricchezza  di  quella  semplicità,  la  quale  racchiude 
in  sè  tutto  il  perfetto,  e che  perciò  i moltipliei  con- 
cetti, coi  quali  pensiamo  Iddio,  non  sono  diversi  nomi 
e segni  d’  una  cosa  totalmente  inconcepibile,  ma  che 
ci  sono  mezzi,  per  cui  noi  in  qualche  maniera  co— 
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nosciamo  al  modo,  onde  siamo  noi,  Colui , il  quale 
non  possiamo  intuire  al  modo,  ond’ Egli  è.  Ma  que- 
st’ ultimo  punto  ha  bisogno  d’ una  speciale  discus- 
sione. 

capo  v. 

SUL  NOMINALISMO  E FORMALISMO  NELLA  DOTTRINA 

INTORNO  A DIO. 

I. 

Della  semplicità  delVessenza  divina. 

181.  Abbiamo  mostrato  altrove  come  tanto  dalla 
S.  Scrittura,  quanto  dalla  ragione  naturale  si  deduce 
l’assoluta  semplicità  di  Dio  (1).  Che  se  da  questa  per- 
fetta semplicità  viene  esclusa  ogni  distinzione  reale, 
ciò  vale  tanto,  giusta  la  spiegazione  testò  data,  quanto 
dire  che  quello,  che  noi  pensiamo  di  Dio  con  distinti 
concetti,  non  è distinto  nell'essere  stesso  di  Dio.  Im- 
perocché dovunque  si  dà  distinzione  nell’essere  d'una 
cosa,  ivi  si  dà  ancora  composizione,  e quindi  non  si 
dà  semplicità  assoluta.  Anche  nelle  creature,  come 
testò  fu  provato,  le  diverse  perfezioni  dell’essenza  non 
suppongono  sempre  una  distinzione  reale,  nè  tra  loro, 
ne  di  queste  dall'essenza.  La  proprietà,  per  cui  l’es- 
senza del  bruto  ò principio  di  vita , non  è diversa 
dalla  proprietà , per  cui  è principio  di  cognizione  , 
come  un  essere  da  un  altro;  e quindi  neppure  queste 
sono  diverse  dalla  essenza  medesima.  Bensì , giusta 
la  dottrina  più  comune  degli  Scolastici  , possiamo 
ammettere  che  la  forza  vitale,  e la  forza  conoscitiva, 
che  procedono  dall’essenza,  quasi  da  un  principio  co- 

(1)  Teologia  antica.  Voi.  1.  Diss.  t.  c.  «. 
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mune,  siano  come  tra  loro,  cosi  anche  dall’essenza 
distinte  nell'  essere  , benché  siano  inseparabilmente 
unite.  È poi  onninamente  certo,  che  una  tale  di- 
stinzione reale  ha  luogo  tra  il  vegetare  , ed  il  co- 
noscere , in  quanto  sono  effetti  di  quelle  due  forze. 
Ma  in  Dio  la  cosa  va  tutt'  altrimenti.  Tutto  ciò,  che 
in  Dio  viene  da  noi  considerato  come  potenza  o fa- 
colta , non  procede  dalla  sua  essenza,  come  da  un 
principio  comune;  ma  è l’essenza  stessa.  Se  è così, 
in  Dio  tali  potenze  non  sono  , quanto  al  loro  es- 
sere, distinte  tra  loro,  nè  dall’ essenza  divina.  L’in- 
telletto divino  è colla  volontà  divina , ed  ambedue 
sono  coll'essenza  divina,  quanto  all’essere,  una  e stes- 
sissima cosa.  Parimente  non  può  essere  in  Dio  una 
reale  distinzione  tra  la  potenza  e l’attività,  o tra  una 
attività  ed  un’altra.  L’essere  divino,  che  è la  stessa  es- 
senza  divina,  è insieme  nella  sua  indivisa  unità  vita, 
conoscenza,  e volere.  Nelle  creature  si  dànno,  oltre 
le  proprietà  essenziali,  anche  proprietà  non  essenziali; 
ed  egli  è chiaro,  che  eziandio  queste  nel  loro  essere 
sono  distinte  tra  loro  e dall’essenza,  potendo  esse  acqui- 
starsi e perdersi,  e le  une  esistere  senza  le  altre.  Ma 
in  Dio  le  proprietà  sono  una  sola  cosa  coll’essenza, 
come  egualmente  l’essere  e l’operare,  che  di  quella  è 
perfezione.  Non  solo  l’ immensità  e l’eternità,  ma  ezian- 
dio la  sapienza,  l’onnipotenza  e la  santità  non  pre- 
suppongono in  Dio  il  loro  essere  particolare  distinto 
dall'  essere  essenziale,  ma  soltanto  l’infinità  di  que- 
st’ unico  essere  essenziale. 

182.  Questa  dottrina  intorno  alla  semplicità  di  Dio 
fu  già  nei  primi  secoli  della  Chiesa  così  universalmente 
ricevuta,  che  gli  Ariani  se  ne  giovarono  per  difendere 
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i loro  errori.  Al  Figlio,  dicevano  essi,  non  può  ap- 
propriarsi l’atto,  con  cui  viene  generato  dal  padre,  nè 
ja  perfezione  tutta  propria  del  padre,  cioè  di  non  es- 
sere generato.  Siccome  poi  in  Dio  ogni  attiviti  ed  ogni 
perfezione  è una  medesima  cosa  coll’essenza  ; così  il 
Figlio  non  può  avere  la  stessa  essenza  col  padre.  I 
SS.  Padri  , che  confutarono  a lungo  queste  obbie- 
zioni, nominatamente  S.  Basilio,  S.  Gregorio  Nisseno 
e S.  Cirillo  Alessandrino,  ritennero  la  semplicità  di 
Dio  in  tutta  la  sua  purità,  e con  ogni  rigore  e preci- 
sione. Essi  mostrarono  che  gli  Ariani  non  per  altro 
poterono  così  argomentare,  se  non  perchè  non  solo 
coi  Cattolici  ritenevano,  che  le  perfezioni  divine  fos- 
sero nel  loro  essere  una  cosa,  stessa  tra  loro  e col- 
l'essenza, ma  di  più  negavano  quella  distinzione,  la 
quale  esse  perfezioni  divine  hanno  necessariamente 
nella  nostra  apprensione  mentale  ( zar  èn tvctav  );  e 
diciamo  a vero  studio  necessariamente  , perchè  una 

tale  distinzione  , benché  non  sia  attuale  nell’  essere 

* 

divino,  è nondimeno  in  quello  fondata.  E poi  noto 
quanto  spesso,  e quanto  diffusamente  eziandio  S.  Ago- 
stino sostenesse  la  più  pura  semplicità  dell’  essere 
divino , benché  non  potesse  ignorare  i pericoli  del 
Nominalismo  ariano.  Questo  domina  è perciò  uno 
di  quelli , che  nel  decorso  di  più  secoli  non  furono 
definiti  dalla  Chiesa  con  espressa  decisione  per  la  sola 
ragione,  che  gli  eretici  non  lo  impugnarono.  Ma  tosto 
che  nel  secolo  duodecimo  da  Gilberto  di  Porre  fu 
minacciato  anche  solo  di  qualche  travisamento,  Eu- 
genio III?  nel  Concilio  di  Rheims,  pronunziò  con  tutta 
precisione  quanto  nella  Chiesa  di  Dio  mai  sempre 
s’cra  creduto  ed  insegnato  sopra  questo  particolare. 
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183.  Nella  confessione  adunque  del  Sinodo  si  dice 
che,  in  tanto  noi  possiamo  considerare  gli  attributi  di 
Dio  come  qualche  cosa  , per  cui  Iddio  abbia  questa 
o quella  qualità,  in  quanto  ammettiamo  in  pari  tempo 
che  essi  attributi  sono  V indivisa  essenza  divina  , ed 
Iddio  stesso.  Dio  è grande  per  la  grandezza  , che  è 
Dio;  è sapiente  per  la  sapienza,  che  e Dio.  Parimente 
non  possiamo  considerare  la  natura  in  Dio,  come  cosa 
distinta,  quanto  airessere,  dalle  persone,  nò  ammet- 
tere nelle  persone,  o per  così  dire  presso  di  esse  cosa 
alcuna,  la  quale  non  sia  le  persone  stesse.  Sia  pure 
che,  giusta  il  nostro  modo  di  pensare,  la  natura  di- 
vina venga  appresa  come  ciò  , per  cui  ognuna  delle 
tre  persone  è una  persona  divina,  cioè  Dio;  dobbiamo 
nondimeno  sapere,  che  le  persone  non  hanno  un  es- 
sere composto  dalla  sostanza  e dalla  personalità;  ma 
che  la  sostanza  unica  ed  indivisa  è ognuna  delle  tre 
persone,  cioè  Padre,  Figliuolo  e Spirito  Santo,  e che 
egualmente  le  tre  persone  sono,  secondo  il  numero, 
questa  unica  sostanza  (1).  Se  non  fosse  così,  ed  in- 


(1)  Credimus  etcontitemur,  simplicem  naturarli  Divini tatis  esse 
Deum , nec  aliquo  sensu  catholico  posse  negari  quin  Divinitas  sit 
Deus,  et  Deus  Divinitas.  Sieubi  vero  dicitur:  Dominum  sapientia  sa- 
pientem,  magnitudine  magnum,  Divinitate  Deum  esse,  et  alia  huiusmo- 
di,  credimus  nonnisi  ea  sapientia,  quae  est  ipse  Deus,  sapienlem  esse; 
nonnisi  ea  aeternitate,  quae  est  ipse  Deus,  aeternum  esse;  nonnisi 
ea  unitate  unum,  quae  est  ipse;  nonnisi  ea  Divinitate  Deum,  quae 
est  ipse;  id  est  seipso  sapientem,  magnum,  aeternum,  unum  Deum 
esse. 

Gilberto  avea  insegnato:  Divina  natura , quae  divinitas  dicitur , 
non  est  Deus , sed  forma  , qua  Deus  est  , quemadmodum  hu * 
vianilas  homo  non  est , sed  forma  qua  est  homo. 

Cum  de  tribus  personis  loquimur  Patre  et  Filio  et  Spiritu 
Sancto,  ipsas  unum  Deum,  unam  divinarli  substantiam  esse  fatemur: 
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vece  fosse  nelle  persone  una  distinzione  reale  tra  la 
sostanza  e la  personalità,  vi  sarebbero  in  Dio  quattro 
cose  tra  loro  distinte,  cioè  le  tre  persone  e la  sostanza. 
Se  di  più  esistesse  questa  distinzione  reale  tra  Dio  e 
le  sue  perfezioni , avremmo  in  Dio  , siccome  dice 
S.  Bernardo , invece  della  Trinità  non  soltanto  una 
quaternità,  ma  come  una  centenità  (1). 

II. 

Contro  la  distinzione  formale  degli  Scotisti. 

184.  Dopo  che  dalla  Chiesa  fu  definita  con  tanta 
precisione  la  dottrina  unanimemente  tramandata  dai 
SS.  Padri,  i Teologi  scolastici  tanto  meno  potevano 
discostarsene,  quanto  più  consideravano  come  massi- 
mo pregio  della  loro  scienza  il  conservare  gelosamente 
la  purezza  della  Fede.  A suo  luogo  abbiamo  già  re- 
cato quanto  sopra  di  questa  dottrina  viene  diffusa— 

et  e converso  cum  de  uno  Deo,  una  divina  substantia  loquimur, 
ipsum  unum  Deum,  unam  substantiarn  esse  tres  personas  confitemur. 

La  proposizione  erronea  di  Gilberto  fu  questa:  Cum  Pater  et 
Filius  et  Spiritila  Sanctus  unum  esse  dicuntur,  nonnisi  una  divi » 
nitate  intelliguntur , nec  converti  potest , ut  unus  Deus  vel  una 
substantia  vel  unum  aliquid  Pater  et  Filius  et  Spiritus  Sanctus 
dicalur . 

Credimus  et  confitemur,  solum  Deum,  Patrem,  Filium  et  Spi- 
ritum  Sanctum,  aeternum  esse,  nec  aliquas  omnino  res,  sive  rela- 
tiones  sive  proprietates  sive  singularitates  vel  unitates  dicuntur  vel 
alia  huiusmodi  adesse  Deo,  quae  sint  ab  eterno  et  non  sint  (ipse) 
Deus.  Ciò  contro  questa  asserzione  di  Gilberto  : Tres  personae 
tribus  unitatibus  sunt  tria  et  distinctae  proprielatibus  tribus, 
quae  non  sunt  ipsae  personae,  sed  sunt  tres  aetcrnae  et  ab 
invicem  a divina  substantia  in  numero  differentes.  Vedi.  Cono, 
ed.  Labbaei.  T.  XI /.  p.  1651. 

(1)  Non  est  ergo  in  Deo  (quidquam),  nisiDeus.  Quid?  ioquiunt, 
negas  Deum  habere  divinitatem  ? Non;  sed  quod  habet,  hoc  est. 
Negas  divinitate  Deum  esse?  Non;  sed  non  alia,  quam  quae  ipse 
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mente  disputato  da  S.  Tommaso  (1).  Qui  ci  limite- 
remo a citare  un  passo,  in  cui  con  poche  proposizioni 
il  santo  Dottore  ne  ripete  con  somma  esattezza  i punti 
principali,  perchè  ci  porge  occasione  di  notare  la  dif- 
ferenza, che  ciò  non  ostante  ha  luogo  per  questo  capo 
tra  la  scuola  di  S.  Tommaso  e quella  di  Duns  Scoto. 

Il  santo  Dottore,  parlando  della  scienza  divina,  af- 
ferma, che  la  scienza,  come  la  vita,  Tessere  e tutto 
quello,  che  viene  attribuito  a Dio,  è qualche  cosa  in 
Dio;  ma  che  nondimeno  tutto  questo  non  è distinto 
in  sè  stesso,  ma  soltanto  secondo  il  nostro  modo  di 
apprenderlo.  Se  dunque  leggiamo  qui  la  proposizione 
recisa:  « Essenza,  Vita,  e che  che  altro  si  enuncia  di 
Dio,  essere  in  Dio  assolutamente  una  medesima  cosa;  » 
i Formalisti  sono  in  ciò  pienamente  d'accordo  coi  Rea- 
listi; essendo  riconosciuto  come  punto  di  fede,  che  in 
Dio,  oltre  la  distinzione  delle  tre  Persone  tra  loro,  non 
può  darsene  alcun' altra  reale . Ma  quando  poi  continua 
S.  Tommaso  dicendo,  che  la  distinzione,  che  facciamo 
tra  l'essenza  divina  ed  i suoi  attributi,  ha  la  sua  ca- 
gione soltanto  in  questo,  che  il  nostro  intelletto,  in- 
capace di  apprendere  con  una  sola  rappresentazione 
l'essenza  divina  quale  è in  sè  stessa,  se  la  rappresenta 


est.  Aut  si  tu  aliarli  invenisti,  adiuvct  me  Trinitas  Deus,  adversus 
illam  tota  me  contumacia  erigo.  Quaternitas  orbem  disterminet, 
non  signet  Deitatem . . . Multa  dicuntur  esse  in  Deo  , et  quidern 
sane  catholiceque;  sed  multa  unum.  Alioquin  si  diversa  puternus, 
non  quaternitatem  habemus,  sed  centenitatem.  Verbi  causa  dicimus 
magnum,  bonum,  iustum,  et  innuinera  talia;  sed  nisi  omnia  unum 
in  Deo  et  cum  Deo  consideres,  habebis  multiplicem  Dermi.  De 
consid.  I.  5.  c.  7. 

(1)  Summa  p.  1.  q.  3.  et  q.  13. — Teologia  antica.  V .1.  1.  Diss. 
i.  e 2.  e.  4. 
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quasi  partitamente  per  mezzo  di  diversi  concetti  (1); 
i Formalisti  per  contrario  affermano  che  , prescin- 
dendo dalla  nostra  conoscenza,  si  debba  ammettere 
in  Dio  stesso  una  qualche  distinzione,  sebbene  non 
reale.  Eziandio  S.  Tommaso,  e con  lui  tutti  i Realisti 
insegnarono,  quella  distinzione,  che  fa  il  nostro  in- 
telletto, non  essere  arbitraria , ma  fondata  nella  na- 
tura di  Dio,  ed  appunto  perciò  il  nostro  concetto  di 
Dio  essere  bensì  imperfetto,  ma  non  falso.  I Forma- 
listi all’  opposto  volevano , che  le  distinzioni  da  noi 
fatte  siano  in  Dio  non  solamente  quanto  al  fonda- 
mento, ma  eziandio  quanto  all' attualità.  E così  do- 
vremmo ammettere  in  Dio  quella  distinzione,  la  quale, 
senza  essere  reale,  sia  nondimeno  attuale.  Abbiamo 
già  veduto,  che  una  cosiffatta  distinzione  non  si  trova 
nell'essere  creato;  vediamo  ora  se  possa  ammettersi 
nell'essere  increato. 

185.  Se  si  dà  tra  l'essenza  e gli  attributi,  e con- 
seguentemente tra  questi  attributi  medesimi,  una  di- 
stinzione in  Dio;  essa  non  può  aver  origine,  se  non 
dal  procedere  che  fanno  queste  perfezioni  dalla  es- 


(1)  Scientia  Deo  aftributa  significai  aliquid , quod  in  Deo  est 
et  similiter  vita,  essentia  et  cetera  huiusmodi;  nec  differunt  quantum 
ad  rem  significatane , sed  solimi  quantum  ad  modum  intelligendi. 
Eadem  euim  res  penitus  in  Deo  est  essentia , vita,  et  quidquid 
huiusmodi  de  eo  dicitur;  sed  intellectus  noster  diversas  conceptiones 
habet  intelligens  in  eo  vitam,  scientiam  et  huiusmodi;  nec  tamen 
istae  conceptiones  sunt  falsae....  Intellectus  noster  secundum  diversas 
conceptiones  repraesentat  divinam  perfectionem , quia  unaquaeque 
imperfecta  est.  Si  eniin  perfecta  esset,  esset  una  tantum;  sicut  est  • 
unum  tantum  Verbum  intellectus  divini.  Sunt  ergo  plures  conce- 
ptiones in  intei lectu  nostro  repraesentantes  essentiam  divinam:  linde 
essentia  divina  uniciique  illarum  respondet,  sicut  res  suae  imagini 
imperfectae.  De  verit.  q.l.  a.  1 
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senza  , come  da  comune  loro  principio.  Imperocché 
«on  si  può  ammettere  che  in  Dio  le  perfezioni  soprav- 
vengano di  fuori  all’essenza.  Ora  quel  procedere  se 
deve  cagionare  una  distinzione  attuale,  deve  essere  uno 
spuntare  attuale:  c però  in  tal  caso  l’essenza  si  riferi- 
rebbe alle  perfezioni,  come  un  principio  vivo  ed  attivo 
si  riferisce  a quello,  che  esso  genera  in  se  stesso;  ossia 
come  la  potenza  all’atto.  Ma  questa  relazione  come 
potrebbe  mai  non  cagionare  quella  distinzione  reale, 
e quella  reale  composizione,  che  nò  la  Fede,  nò  la 
sana  ragione  ci  consentono  di  ammettere  in  Dio?  Cer- 
tamente la  Fede  suppone  un  nascere,  un  procedere 
attuale  in  Dio  ; ma  non  quanto  all’  essenza,  la  quale 
non  genera  nò  è generata,  sibbene  quanto  alle  per- 
sone ; ed  appunto  perche  la  seconda  persona  pro- 
cede attualmente  dalla  prima,  e la  terza  dalla  prima 
e dalla  seconda,  le  persone  sono  tra  loro  realmente 
distinte.  Tuttavia  esse  non  sono  realmente  composte, 
perchè  sono  bensì  queli’una  e medesima  natura,  ma  non 
diventano  una  personalità  in  virtù  di  qualsiasi  unione 
reale.  Quindi  è chiaro,  che  non  si  può  ammettere  in 
Dio  un  attuale  procedere  delle  perfezioni  dall’essenza, 
senza  stabilire  altrettante  distinzioni  reali,  quante  sono 
le  perfezioni  divine  , come  poc’  anzi  udimmo  dirsi 
da  S.  Bernardo. 

O potranno  forse  schermirsi  da  queste  conseguenze 
almeno  quelli  tra  i Formalisti,  i quali  considerano  l’es- 
senza non  già  come  causa  fisica,  ma  come  principio 
metafisico  delle  perfezioni?  Potranno  certamente;  tut- 
tavia non  senza  abbandonare  con  ciò  stesso  la  loro 
! 

sentenza  della  distinzione  formale  , come  non  reale 
jna  pure  attuale.  L’essere  l’essenza  il  fondamento  od  il 
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principio  metafisico  delle  perfezioni,  vale  tanto,  quanto 
dire,  che  Dio  non  può  esistere  senza  di  quelle  perfe- 
zioni. Ora  se  l'essenza  è il  principio  metafisico,  senza 
essere  la  causa  fisica  delle  perfezioni,  ossia  senza  che 
queste  siano  da  essa  ed  in  essa  prodotte  per  mezzo  di 
alcuna  attività,  ne  segue  che  Dio  non  riceve , nè  diventa } 
ma  è tutto  quello,  che  viene  espresso  coi  diversi  nomi 
pelle  sue  perfezioni.  Ma  questo  non  vuol  dire  altro,  se 
non  essere  la  divina  essenza  tale,  che  possegga  tutti 
quegli  attributi,  non  come  procedenti  dall'essere,  ma 
come  il  proprio  suo  essere;  e perciò  che  ella  è come 
essere  così  vita,  sapienza,  bontà,  libertà  ecc.  Se  si  con- 
sidera in  questo  modo  l’essenza  divina  come  principio 
metafisico  delle  perfezioni,  si  è già  fatto  ritorno  alla 
dottrina  più  comune  dei  Tèologi,  che  insegnano,  non 
darsi,  altro  che  una  distinzione  virtuale  tra  l’essenza  e 
gli  attributi  divini;  perchè  la  distinzione  virtuale,  quan- 
tunque non  sia  attuale,  se  non  nell'  intelletto,  ha  tut- 
tavia il  suo  fondamento  nell’ oggetto.  Questo  fonda- 
mento è,  nel  nostro  caso,  quella  costituzione,  diciamo 
così,  dall'essere  divino,  in  vigor  della  quale  l'essenza 
stessa  è il  principio  metafisico  delle  perfezioni,  senza 
esserne  la  causa  fisica. 

186.  Dobbiamo,  nondimeno  anche  qui  notare  che, 
ammettendo  una  distinzione  attuale,  ossia  una  distin- 
zione esistente  nell'essere  di  Dio,  sia  tra  gli  attributi 
e l'essenza,  sia  tra  l'essenza  e le  persone  divine,  si  fa 
il  primo  passo  verso  il  Panteismo.  Dobbiamo  certa- 
mente ammettere,  secondo  la  Fede,  un  procedere  vero 
e reale  delle  persone  divine  dalle  persone;  ma  quando 
si  stabilisce  una  origine  delle  persone  e molto  più 
degli  attributi  dall'essenza,  si  corre  gran  pericolo  di 
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negare  insieme  colla  semplicità  anche  V immutabilità 
di  Dio.  0 non  dovrà  forse  considerarsi  in  tale  opi- 
nione l’essenza  come  principio  indeterminato,  il  quale 
determina  se  stesso,  producendo  in  se  gli  attributi? 
Ora  chi  non  vede  che  una  cosiffatta  determinazione, 
la  quale  in  verità  non  è altro,  che  ciò,  che  dai  mo- 
derni viene  chiamata  attuazione  (Verwirklichung),  sta 
in  contraddizione  coll’essere  divino,  come  l’essere  per 
se?  e che,  in  forza  di  una  tale  determinazione  dell’es- 
senza divina,  si  fa  inoltre  nascere  in  Dio  una  plu- 
ralità attuale  ,*  e quindi  si  cade  in  gran  pericolo  di 
riconoscere  come  concepibile  , quel  maggiore  as- 
surdo , che  cioè  il  principio  indeterminato  di  tutto 
1’  essere,  determinando  o attuando  se  stesso,  produca 
di  se  1’  infinita  moltitudine  delle  cose  finite  ? Per- 
tanto ammettendo  tra  Dio  ed  i suoi  attributi,  in  vece 
della  distinzione  di  concetto,  una  distinzione  attuale, 
si  è nella  strada  di  quella  dottrina,  la  quale  tra  l’es- 
sere divino  e l’essere  creato,  in  vece  della  distinzione 
reale,  non  ammette,  che  una  distinzione  di  concetto. 

Già  altrove  abbiamo  dimostrato,  come  la  specula- 
zione degli  Scolastici,  ponderando  così  rigorosamente 
la  semplicità  ed  immutabilità  di  Dio  quale  atto  puro, 
tenne  lontani  gli  errori  panteistici;  ed  ancora  notammo 
che  S.  Tommaso  confutò  il  Panteismo  appunto  con 
ciò,  che  avea  insegnato  intorno  alla  semplicità  pu- 
rissima dell’essere  divino  (1).  Anche  S.  Bernardo  sopra 
di  ciò  brevemente  , ma  con  forza  si  esprime  così  : 
Mi  hi  vero  non  deest , quod  cogiterà  melius  eiusmodi 
(multiplici)  Beo  tuo.  Quaeris  quid ? Mera  simplici - 
tas Mcus  Deus  ipse  catholice  est.  Tarn  non  habet 

(I)  Teologia  antica.  Voi.  I.  Diss.  2.  cap.  2.  e 3. 
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hoc  et  illud , quarti  non  haec  et  illa.  Est  qui  est,  non 
quae  est.  Purus , simplex , integer,  pcrfcctus,  constans 
sibi,  nihil  de  temporibus,  nihil  de  locis,  nihil  de  rebus 
trahens  in  se,  nihil  de  se  deponens  in  eis ; non  habens, 
quae  ad  numcrum  dividat,  non  quae  colligat  ad  unum  (1). 

187.  Se  il  fin  qui  detto  basta,  per  dimostrare  ri- 
provevole la  distinzione  formale  della  essenza  divina 
dai  suoi  attributi  e di  questi  tra  loro,  giusta  il  senso 
dei  Formalisti;  non  sono  nondimeno  sciolte  tutte  le 
difficolta,  che  sembrano  accompagnare  la  loro  distin- 
zione solamente  virtuale.  Se  le  divine  perfezioni,  quanto 
all'essere  sono  una  stessa  cosa  coll'essenza,  ne  segue, 
che  non  solamente  l'essenza  divina  per  sò  stessa  sia 
ognuna  di  queste  perfezioni,  ma  che  ancora  ognuna 
delle  medesime  racchiuda  in  sò  l' intiera  essenza  di- 
vina. La  sapienza  umana  non  ò la  natura  umana;  ma, 
secondo  quella  dottrina,  la  sapienza  di  Dio  è la  na- 
tura divina.  Che  se  è cosi,  ogni  singolare  perfezione 
divina  racchiuderà  in  sò  tutte  le  altre,  e quindi  l una 
non  può  essere  diversa  dall’altra;  dimodoché  potrebbe, 
anzi  dovrebbe  dirsi:  la  sapienza  divina  ò una  e me- 
desima cosa  colla  divina  giustizia,  e così  delle  altre. 
Tutti  i Teologi,  che  combattono  il  Formalismo,  am- 
mettono le  suddette  conseguenze , c le  confermano 
inoltre  con  altri  argomenti.  Se  noi  pensiamo  non  già 
la  sapienza  in  generale,  ma  la  sapienza  divina,  dob- 
biamo pensarla  come  increata.  Ora  ciò  che  è increato 
esiste  per  sò  stesso.  La  sapienza  dunque,  che  è in- 
creata, ha  il  suo  essere  per  la  propria  sua  essenza;  e 
per  ciò  questa  sua  essenza  non  può  essere  diversa  dal- 
l'essenza divina.  Essa  è Dio,  perchè  è essere  per  sò 

(2)  D*  Consider.  1.  5.  c.  7.  Cf.  in  Cani.  Sermi  80, 
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stesso.  E se  con  ciò  è già  dimostrato,  che  ciascuna 
delle  perfezioni  divine,  quanto  alla  sua  essenza,  rac- 
chiude in  se  tutte  le  altre;  il  medesimo  può  dedursi 
ancora  dal  concetto  dell’  infinita.  Se  V increata  sa- 
pienza è essere  per  se,  essa  è,  quanto  a questo  suo 
essere,  infinita;  ciò  che  non  sarebbe,  se  non  racchiu- 
desse in  sè  tutte  le  altre  perfezioni.  In  fine  egli  è 
un  domma,  che  la  sapienza,  per  cui  Dio  è sapiente, 
è Dio.  Ma  come  potrebbe  essere  Dio,  se  non  fosse 
la  divina  essenza?  E siccome  la  Fede  insegna  lo  stesso 
di  tutte  le  altre  perfezioni  ; così  è chiaro  che  tutte 
sono  una  stessa  cosa  coll'essenza  divina;  e quindi  si 
racchiudono  vicendevolmente  le  une  nelle ‘altre  tra 
loro.  S.  Bernando  avendo  dimostrato,  non  essere  la 
divinità  una  cosa  diversa  da  Dio,  dice,  che  lo  stesso 
bisogna  affermare  di  tutte  le  perfezioni  divine:  « Esse 
sono  uno  in  Dio  e con  Dio.  Perchè  uno  in  Dio?  per- 
chè uno  con  Dio?  Perchè  Iddio  è tutto  quello  che  è, 
per  sè  stesso;  tutto,  che  è in  lui,  debb'esser  lui  me- 
desimo, e perciò  anche  una  cosa  tra  loro.  Non  riceve, 
come  noi,  quindi  quello  per  cui  è buono,  e quinci 
quello  per  cui  è grande,  nè  di  qua  quello  per  §ui  è 
tutto  questo,  e di  là  quello  per  cui  è Dio;  ma  per 
quello  stesso  per  cui  è Dio,  è eziandio  buono,  grande, 
sapiente,  potente  e giusto.  Esso  è tutto  ciò  per  sè 
stesso;  e questa  è V ultima  ragione,  perchè  tutto  in 
lui  è un  essere  semplice  (1).  » 

188.  Ma  ammessa  una  cosiffatta  semplicità  del- 
l’essere divino,  come  sarà  vero  il  nostro  pensare  e par- 
lare intorno  a Dio?  e come  potrà  altri,  ammesse  le 
conseguenze  di  quella  semplicità,  tenersi  lungi  dagli 
(1)  In  Cant.  Serm.  80.  n.  6. 
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. errori  dei  Nominalisti?  Noi  pensiamo  gli  attributi  di- 
vini con  concetti,  i quali  non  rappresentano  la  me- 
desima cosa.  La  sapienza  non  è potenza,  la  giustizia 
non  è misericordia.  Se  dunque  la  sapienza  divina  è 
in  verità  sapienza  , ossia  quello  che  noi  siamo  usi 
concepire  colla  parola  sapienza,  essa  deve  essere  di- 
versa anche  in  Dio  dalla  giustizia;  come  per  la  stessa 
ragione  questa  dev'  essere  diversa  dalla  misericordia. 
Altrimenti  , tutti  i concetti  avrebbero  lo  stesso  con- 
tenuto, e tutti  i nomi  di  Dio  la  stessa  significazione. 
E veramente  perche  i nostri  concetti  siano  veri  , fa 
d’  uopo  che  con  essi  si  apprenda  da  noi  la  cosa,  qual  è 
in  se  stéssa.  Se  dunque  la  sapienza  divina  in  se  stessa 
è,  quanto  al  suo  essere,  lo  stesso  che  la  giustizia  di- 
vina, e se  tutte  le  perfezioni  sono  V essenza  divina  ; 
ogni  concetto  d'  una  perfezione  particolare,  per  essere 
vero  , dovrebbe  abbracciare  tutte  le  altre  perfezioni; 
ed  ognuno  non  dovrebbe  rappresentarci  altro,  che  la 
divina  essenza,  la  quale  in  sè  le  racchiude  tutte.  Sic- 
come poi  per  questa  ragione  tutti  i concetti  avrebbero 
lo  stesso  contenuto  , così  tutti  i nomi  avrebbero  la 
stessa  significazione  ; e non  sarebbero  che  espressioni 
sinonime  , le  quali  tutte  significherebbero  la  stessa 
cosa,  cioè  T essenza  divina  con  tutte  le  sue  perfezioni. 
Ora  appunto  questo  volevano  gli  Ariani,  per  poterne 
inferire  che  il  Figlio,  avendo  comune  la  natura  divina 
col  Padre,  non  può  in  alcun  modo  essere  dal  Padre 
stesso  distinto.  Parimente  seguirebbe  che  non  si  po- 
trebbero più  distinguere  le  opere  di  Dio  ad  extra. 
Imperocché  se  la  giustizia  è lo  stesso  che  la  miseri- 
cordia, sembra  potersi  dire  con  uguale  ragione,  la 
giustizia  come  la  misericordia  perdonare  al  peccatore; 
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e viceversa  potremo  attribuire  gli  effetti  della  giustizia 
alla  misericordia.  Ora  tutto  questo  viene  rigettato  non 
meno  da  S.  Tommaso  e dai  Realisti,  che  dallo  Scoto 
e dai  Formalisti. 

Per  rispondere  a queste  difficolta  produrremo  al- 
cuna di  quelle  cose,  che  i SS.  Padri  disputarono  contro 
le  dottrine  nominalistiche  degli  Ariani. 


III. 


I SS.  Padri  contro  le  dottrine  nominalistiche 

degli  Ariani . 


189.  Certamente  non  sarà  estraneo  allo  scopo  di 
questa  nostra  opera,  il  paragonare,  riguardo  a certe 
questioni  filosofiche  , la  dottrina  dei  SS.  Padri  con 
quella  degli  Scolastici.  Nondimeno  lo  facciamo  nella 
presente  ricerca  eziandio  perchè  le  cose  da  noi  dette 
nella  Teologia  antica  difesa , contro  ogni  reale  distin- 
zione tra  gli  attributi  di  Dio  , sono  state  oggetto  di 
contraddizione,  venendoci  rimproverato,  che  le  nostre 
opinioni  non  erano  lontane  da  quelle  dei  Nominalisti. 
Se  dunque  dimostriamo,  che  quei  Dottori  della  Chiesa, 
che  si  opposero  agli  errori  dei  Nominalisti,  non  am- 
misero altra  distinzione  se  non  quella,  che  dagli  Sco- 
lastici fu  chiamata  virtuale  ; niuno  può  accusarci  di 
eccesso,  quando  ad  essa  ci  atteniamo  contro  dei  For- 
malisti. Noi  del  resto  non  ci  fonderemo  sopra  la  sola 
autorità  di  quei  Padri  ; ma  addurremo  eziandio  le 
loro  ragioni. 

I Padri  greci,  e tra  essi  principalmente  S.  Basilio 
il  grande,  i due  Gregorii , e Cirillo  di  Alessandria,  fu- 
rono quelli,  che  pugnarono  contro  Aezio,  ed  Eunomio., 
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Egli  è pur  noto  cbe  S.  Giovanni  Damasceno  godette 
sempre  una  si  grandissima  autorità,  perchè  espose  con 
somma  fedeltà  e chiarezza  la  dottrina  di  questi  Padri 
antichi;  nominatamente  di  S.  Basilio  e di  S.  Gregorio 
Nazianzeno.  Ascoltiamo  dunque  dapprima  ciò,  che  egli 
propone  sulla  questione  che  ci  occupa.  Altro  ò,  così 
egli,  il  considerare  una  cosa,  quale  è in  se  stessa,  ed 
altro,  il  considerarla,  qual  è nella  nostra  mente  e nel 
pensiero.  In  sè  considerati  sono  diversi  Pietro  e Paolo; 
ma  nel  nostro  pensiero  diventano  uno,  in  quanto  ve- 
diamo che  ambidue  hanno  comune  la  medesima  na- 
tura, e che  ognuno  è un  ente  sensitivo  ragionevole. 
Questa  natura  quindi  , in  quanto  è numericamente 
una,  non  si  trova,  che  nella  nostra  mente  e nel  no- 
stro pensare.  Imperocché  nella  realtà  gl’  individui  sono 
distinti  non  solo  quanto  al  luogo,  al  tempo,  alla  fi- 
gura, all’  indole,  al  genere  di  vita,  ma  anche,  ciò  che 
è più,  in  tutto  il  loro  essere  ; e per  questa  ragione 
diciamo  che  vi  sono  due  tre  e più  uomini.  Ma  tutto 
altrimentc  va  la  cosa  per  riguardo  alfessere  divino, 
il  quale  sta  al  disopra  di  tutti  gli  esseri  creati.  Ivi  tro- 
viamo il  comune  e l’uno,  .quando  lo  consideriamo  come 
è in  sè  stesso;  ed  il  distinto  non  è,  che  nella  nostra 
rappresentazione  (1). 


(1)  X(>y  Ss  stSÉyxi,  ori  srsQov  serri  rò  Trpoiypixrt  SsupsTSat, 
xxl  xWo  r ò Xóyu  xxl  sttivoix'  S7rl  [/.sv  ojv  ttoÌvtuv  ruv  xTi<r/xaTa)V 
y f*sv  rwv  ùiro<TTci<TswY  Sixipseriv,  7rpci.ypt.x71  Sewgslrai’  rr^xypixr  1 
yoìg  6 IIst£0£  r 00  IlaoAou  xs%co()ierfJt.Évog  Bseopsìrai’  y Ss  xoivórryg 
xxl  y ervvoipsix  xxl  rò  sv  Xóyu  xxl  snivolx  Ssupsìrxi'  vooupt.sv  ydg 


tw  vw,  ori  6 Tlsrpog  xxl  ò TlxCXog  ryg  xùryg  sieri  (pverswg  xxlxoivyv 
fxixv  scovai  (póertv:  sxxerrog  yxQ  xurùv  £wov  serri  Xoyixovy  §vyròvt 
xxì  sxxerrog  eroi sernv  s^c-vj/ti^o/xs'v»}  ^v^y  Xoyixy  rs  xat  vo«g£* 
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S.  Giovanni  in  verità  applica,  in  questo  luogo,  il 
detto  principio  solamente  all'  unità  della  divina  sostanza 
nella  Trinità  delle  persone,  insegnando  che  nelle  tre 
persone  non  vi  sono  tre  sostanze  tra  loro  uguali,  ma 
una  sola  sostanza,  e quindi  eziandio  una  sola  bontà,  una 
sola  potenza,  una  sola  volontà  , una  sola  virtù  ed  atti- 
vità; talmente  che  ognuna  delle  tre  persone,  e quanto 
alla  sostanza  e quanto  a tutte  le  perfezioni  non  meno 
con  le  altre  persone,  che  con  se  medesima,  è una  cosa 
sola.  E questa  è la  ragione,  per  la  quale  ammettendo  tre 
persone  non  ammettiamo  che  un  Dio  solo  , mentre 
vi  sono  tanti  uomini,  quante  sono  persone  umane. 
Ma  tosto  nel  capo  seguente  parla  il  Santo  nello  stesso 
modo  dell'  unità  dell' essenza  divina,  la  quale  dobbiamo 
riconoscere,  non  ostante  la  moltiplicità  degli  attributi, 
che  concipiamo  come  da  essa  distinti.  Imperocché,  così 
egli  , Dio  e semplice  e non  composto.  Quindi  non 
consta  di  molte  e diverse  cose  ; e perciò  chiaman- 
dolo increato,  incorporeo,  immortale,  eterno,  buono, 
creatore  di  tutte  le  cose,  non  dobbiamo  considerare 
queste  perfezioni,  che  gli  attribuiamo,  come  parti  co- 
stitutive (differenze)  della  sua  essenza.  Tutti  questi  nomi 
non  esprimono  la  sua  essenza  , incomprensibile  in 


ajri)  oJv  7j  xoivtÌ  6<ri<;  rù  Xóyu  serri  Ssugr) ttj*  ouSs  yà(>  al  unocrrà- 
<rsiq  iv  dXXir]Xai<;  stai*  l8la  Sé  ixanrij  xal  dfxs^rt rjyouv  xaS’  eau- 
Tuiv  xe^ugurrat,  nXsiara  rà  Siai^otjvra  aurviv  sx  ty}<;  £répa$  s^ou- 
aat...7r\éo v Ss  nccvruv  tu  fx ri  iv  dXXrjvott  dXXà  xs^UQia’fxsvui;  elvat’ 
o$ev  xaì  Suo , xaì  rgstg  dvSqunoi  Xéyov rat  xaì  noXXot.  Toyro  Ss 
e Tri  ndtrvt  £<rrlv  i$sì v rrjy  xrlasu ini  Se  ri i)$  dyìa<;  xal  unsQOunlou 
xat  nàvruv  snéxsiva  xal  àX’ónrou  TgiaSo;  to'  ava  naiXiv'  ixst  yd(> 
xò (xiv  xotvòv  xal  sv  n^dyfxart  Ssugeìxai. . . inivolu  Si  rò  SiypTjfxs- 

vov.  De  fide  ortb,  l.  4 . c.  8. 
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quella  sua  semplicità,  ma  servono  soltanto  a spiegare 
in  qualche  modo  ciò,  che  è Dio  per  ciò  che  non  è, 
per  la  relazione  che  ha  con  altre  cose,  o pei  suoi  effetti, 

190.  Abbiamo  dunque  in  questi  tratti  di  S.  Gio- 
vanni Damasceno  esattamente  gli  stessi  principii,  che 
insegnano  S.  Tommaso  e la  maggior  parte  degli  Sco- 
lastici, non  solo  intorno  alla  distinzione  dei  molti  at- 
tributi di  Dio;  ma  anche  intorno  a quella  unità  , la 
quale  si  afferma  delle  creature  di  una  medesima  spe- 
cie. Quella  distinzione  e questa  unità  non  è che  men- 
tale, 7raT  èntvota'j,  o,  come  suole  esprimersi  S.  Tom- 
maso , secundum  modum  intelligendi.  Ma  Eunomio 
rispondeva  a S.  Basilio,  una  cosiffatta  distinzione  va- 
lere lo  stesso,  che  negare  ogni  distinzione.  Giacche 
quello,  che  si  dice  soltanto  secondo  il  nostro  modo 
cf  intendere,  non  ha  un  essere  , se  non  nei  nomi  e 
nelle  parole,  e svanisce  insieme  col  suono  (1).  Essere 
vera  la  parola  allora  soltanto,  quando  corrisponde  al- 
l'oggetto. Quindi  ogni  qual  volta  il  medesimo  oggetto 
viene  espresso  con  diversi  nomi , o questi  nomi  non 
hanno  una  diversa  significazione,  o la  diversità  si  trova 
tanto  nell’oggetto  quanto  nei  nomi.  Amettendo  dunque 
la  semplicità  dell'  essere  divino,  doversi  concedere  che 
tutti  i nomi  di  Dio  hanno  la  stessa  significazione,  e tutti 
significano  immediatamente  l'intiera  essenza  divina  (2). 

(1)  Tà  yoip  rot  xar  iitivoiccv  Xsyófxeva  èv  òvófxaai  póvov  xal 
«•go^ogà  t o s»  va»  ìyovrcL  raì?  $uvou<;  (TiiyStaXuscScu  7ré$uxs.  Àpud 

S.  Basii,  in  Eunom.  I.  4. 

(2)  Tàv  yàg  aAigSfiJy  Xdyov  ex  rùv  ÙTroxetpèxuy  xai  Sr)Xovp.évu>x 
irpayfjMTuv  Xa/x^avovra»  ttjv  iirixgicriv. . . dvàyxr}$  Sei  Suol* 
*»>a»  $aT££OV,  yj  xctì  rò  irgay^xa  to'  S>jXou/x£voy  TtdxTuq  Irégov  v 

fjtvSs  ròv,  SyXoùvifi  xóyov  frego*.  Apud  S . Grcg.  JSgss.  conira 
Eunom.  I.  42. 
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I SS.  Padri  notano  in  primo  luogo  l'assurdo,  che  # 
è in  questa  conseguenza.  Imperocché  con  essa  non 
si  asserisce  soltanto,  che,  pronunciando  qualsiasi  nome 
di  Dio  , concepiamo  la  sua  essenza,  ma  si  afferma  al- 
tresì che  possiamo  tutti  questi  nomi  scambiare  l'uno 
coll'altro,  nella  stessa  maniera,  onde  il  medesimo  apo- 
stolo ora  viene  chiamato  Pietro  , ora  Simone,  ed  ora 
Cefa.  Se  quindi  altri  mi  domandasse,  che  cosa  in- 
tendo sotto  la  parola,  giudice , mi  sarebbe  lecito  ri- 
spondere: quello  che  non  ha  principio;  e se  volesse 
sapere,  che  cosa  significhi  giustizia,  potrei  rispondere 
incorporeità.  E che  cosa  vuol  dire  l’incorruttibilità? 
niente  altra  che  la  misericordia.  Così  tutti  i nomi, 
tosto  che  fossero  applicati  a Dio,  perderebbero  la  pro- 
pria loro  significazione  ; e la  S.  Scrittura  nominando 
Iddio  ora  il  giudice,  ora  il  forte,  ora  il  vero,  il  pa- 
ziente, il  misericordioso , avrebbe  in  vano  cercato  di 
manifestarci,  per  mezzo  di  questi  moltiplici  nomi,  l’es- 
senza divina  ; giacché  uno  e medesimo  pensiero  do- 
vrebbe risvegliarsi  da  tutti  e singoli  codesti  nomi  (1). 

Ora,  perchè  mai  non  e egli  così?  Perchè,  come 
osservò  già  Aristotele , i nomi  in  primo  luogo  non 
significano  le  cose,  ma  le  nostre  rappresentazioni,  e 
per  mezzo  di  queste  si  riferiscono  alle  cose.  Siccome 
dunque  coll’  idea  della  giustizia  di  Dio  non  percepiamo 
la  sua  immortalità,  nò  coll'  idea  della  sua  eternità  la 
sua  misericordia;  così  non  possiamo  arbitrariamente 
scambiare  i nomi , che  esprimono  questi  attributi. 
^Niente  è più  comune , che  pensare  con  varii  concetti 
quello,  che  in  sé  è uno;  e di  significarlo  perciò  an- 
che con  diversi  nomi.  Certamente  luce,  vite,  via,  vita, 

(1)  S.  Basii,  in  Eunom.  1.  2.  S.  Greg.  Nyss.  iu  Eunom.  I.  12. 
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pastore  non  significano  la  stessa  cosa;  e tuttavia  Tunico 
/Cristo  viene  significato  con  tutti  i predetti  nomi  (1), 
Questi  SS.  Padri  erano  dunque  ben  lontani  dallo  spie- 
gare la  diversità  dei  nomi  e dei  concetti  con  am- 
mettere che  T oggetto  per  quelli  espresso  fosse  di- 
verso anche  in  Dio,  e quindi  che  T essere  divino 
avesse  divisione.  Quando  Eunomio  asserisce,  non  po- 
tere in  Dio  la  vita  essere  altra  cosa  che  T essenza,  per- 
chè se  fosse  diversa,  Iddio  non  viverebbe  da  se  stesso, 
ma  per  mezzo  d’un  altro,  che  non  sarebbe  egli  stes- 
so, e conseguentemente  viverebbe  per  partecipazione  ; 
S.  Gregorio  approva  tutto  , perchè  nessun  uomo  ra- 
gionevole vorrebbe  negarlo  (2).  Con  quei  concetti,  che 
danno  ai  nomi  la  varia  loro  significazione  , noi  non 
dividiamo  Tessere  divino,  ma  affermiamo  che  quest’es- 
sere, qualunque  sia  in  sè  stesso,  corrisponda  a tutte 
questi  concetti,  senza  lasciare  di  essere  in  sè  Uno  (3). 

191.  Ciò  clic,  in  questo  luogo,  S.  Gregorio  in- 
sinua colle  parole:  qualunque  cosa  sia  l’essenza  divina 
in  sè  stessa , più  espressamente  vien  dichiarato  daS.  Ba- 
silio ; che  cioè  la  molteplice  denominazione  dell'  es- 
senza divina  ha  il  suo  fondamento  nella  incompren- 
sibilità di  lui.  Chi,  egli  dice,  è tanto  ottuso  di  mente, 


(1)  S.  Greg.  Nyss.  in  Eunom.  1.  1. 

(2)  Oòx  aXXo  ri  (pyaiv,  y £uy  neepà.  ryv  oòtrtav*  uq  av  fiyriq  (Tur* 
Seaiq  negl  ryv  a irXyv  v ootro  q>uat y,  rrpòq  rò  fJLsré^ov  xaì  to'  fiere - 
%ó(ievov  ry  q ivvolaq  fiEQi^Ofiévyq.  aXX’  adro,  (Qyaìv,  qtteq  la rlt 
y £uy  oùaioc  lari , xaXiSq  roì  t oiuùvroc  <pi\oao<pùiv  ov  yccp  av  nq 
avreliroi  ruv  voOv  l^ovruv  fiy  raurocouruq  e^siv.  Ili  EuilOTÌl.  I.  42. 

(3)  Od  tÒ  uirox.slfJt.evoy  rcclq  evvoiaiq  rauraiq  auv$ia.a%l£ov~ 
rsq , a’XX’  ori  nore  xar  otìalccv , larìv,  sv  slvcti  nsTriareuxóreq  n^òq 
•ttàacLq  ro'.q  rotauroiq  U7ro\yypstq  to'  votj$€V  olxeiuq  6%&iv  ùnsi\y<^a- 

pev.  Ibid. 
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che  non  vegga  come  la  natura  divina,  che  che  possa 
essere  quanto  alla  sua  essenza  , sia  nondimeno  una, 
semplice,  uniforme  (poyoetWs)  e senza  composizione; 
di  modo  che  in  nessuna  maniera  possa  considerarsi 
come  un  composto  da  molti.  E perciocché  la  mente 
umana , come  inerente  a questa  terra  e sepolta  nel 
corpo  terreno  , non  e capace  d'  intuire  chiaramente 
ciò  che  ricerca  , s'  ingegna  di  apprendere,  per  mezzo 
di  molti  concetti,  V incomprensibile  essenza  partita- 
mente  ed  in  molte  guise , senza  potere  considerare 
con  un  pensiero  solo  tutto  quello  che  vi  è nascosto  (t). 

La  stessa  dottrina  incontriamo  presso  S.  Gregorio 
Nazianzeno.  Anche  egli  insegna  non  darsi  concetto  o 
nome,  che  esprima  l'essenza  divina  , quale  è in  sè 
stessa  ; tuttavolta  le  molteplici  denominazioni  servire 
a renderci  possibile  una  imperfetta  conoscenza  della 
medesima,  a Ma  molto  indegnamente,  così  egli  pro- 
segue , pensano  delle  cose  divine  quelli , i quali  opi- 
nano, che  come  i nomi  così  anche  l'essenza,  da  essi  si- 
gnificata, sia  variamente  distinta.  Anzi  noi  sappiamo, 
che  la  medesima  ò affatto  indivisa  e semplice,  e cho 
pel  nostro  bene  si  soggetta,  per  dir  così,  ad  una  qual- 
che partizione  per  mezzo  dei  nomi  (2).  » Da  ciò  si 


(1)  T»{  diròirnxro<;  ot/rwj,  u ,*  dyvoeìv,  ori  v fxèv  3cja  <pd<nf, 
o,  ri  ito re  xar  oo <nav  sari,  fxìa  sari'/,  dirXvi  xaì  fxovciSris  xaì 
ov8§va  rgóirov  iv  irò ixt'Xr?  rivi  trvvSéasi  Ssvgoufxérr)'  v 8è  dvSgaf 
iriw  ypuxv  y^apxaì  xeiirs vi),  xaì  iv  rùyriivu  vùfxaTi  xaro(>upvy[xsrQf 
tu  fAiì  SuvacrSat  rrìXavycÒg  xanSsìv  rò  ^rjrou/xsvov , iroXXaìi;  h- 
voìait;  ryjt;  d^pdo’TOV  (f:v<reu<;  iroXvrpóiru^  xaì  i ToXvfxsffùq  iiropsys - 
rat’  ov  xard  fxìav  nvcc  aidvoiav  rò  xey.pvpf.fx évov  Ssupov&u.  Ibid. 

(2) -.  . siSévai  8è  axoXot/Sov  ijptà?  rovg  rijig  àX/ iiriyvd - 
ptovag  ciq  otStaigeTÓg  «< tti  xaì  fxovoeiSvs  y 3«»a  re  xai  dp toij 
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vede,  che  i Padri  nel  combattere  i Nominalisti  si  spie- 
garono , intorno  alla  semplicità  dell'  essenza  divina  , 
colla  stessa  precisione,  onde  lo  fecero  S.  Agostino  e 
S.  Bernardo,  il  quale  combatte  il  Realismo  esagerato 
di  Gilberto.  Intanto  i nostri  lettori  dal  fin  qui  detto 
hanno  di  già  veduto  come  perfettamente  la  loro  dot- 
trina si  accorda  con  quella  di  S.  Tommaso  ; ma  nel  sè- 
guito vedranno  anche  meglio,  e forse  non  senza  mara- 
viglia , come  quella  concordia  si  stende  fino  a tutti  i 
punti  particolari. 

192.  Siccome  gli  Scolastici,  cosi  i SS.  Padri  trova- 
no la  ragione,  perchè  noi  non  possiamo  pensare  Iddio, 
se  non  con  moltiplici  concetti , nell'  incapacità  della 
mente  umana  ad  apprendere  l'essenza  divina  , quale 
essa  è in  se  stessa.  Per  conoscere  Iddio  qual  è , sa- 
rebbe necessario  che  avessimo  la  intuizione  intellet- 
tuale d'  un  essere  , il  quale  , nella  perfettissima  sua 
semplicità , racchiude  tutto  quello,  che  con  verità  si 
può  predicare  di  Dio.  Egli  è perciò,  che  i Nominalisti 
di  allora  erano  costretti  di  negare  quella  incapacità  del 
nostro  spirito.  Infatti  affinchè  non  paresse-,  che,  colla 
loro  dottrina  dell'eguale  significazione  dei  nomi,  ne- 
gassero ogni  conoscenza  determinata  di  Dio , avevano 
l'audacia  di  affermare,  che  essi  conoscevano  l'essenza 
divina,  qual  è in  sè  stessa,  e che  in  ogni  nome,  che  le 
viene  attribuito,  essi  non  vedevano  ciò,  che  quello  esso 
significa,  quando  viene  applicato  ad  una  creatura,  ma  si 
l'essenza  divina  quanto  a quella  perfezione,  in  virtù  della 
quale  racchiude  ogni  bene.  Se  p.  e.  Iddio  si  denomina 

xps i'ttovo $ ovaia'  7 rpòg  Ss  ro  p£pjcri/>tov  rrjg  ^[/.srspag  ruv 
aurriplag  xaì  fxsgl^saSa  1 raìg  òvofxaorlaig  Soxst  xaì  Siutps<rsvg 

dvdyxy  v^laraarai.  Orai.  &5.  ad  Evagr. 
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misericordioso,  non  si  presenterebbe  alTanima  sólo  ciò 
che  negli  uomini  chiamiamo  misericordia,  ma  I’  essen- 
za divina,  la  quale  è in  pari  tempo  misericordiosa  , 
giusta  , onnipotente , eterna  , e tutto  questo  senza 
limiti  (1).  E di  certo,  se  non  avessero  dato  alla  loro 
dottrina  una  cosiffatta  spiegazione,  essa  sarebbe  stata 
non  solo  erronea,  ma  al  tutto  priva  di  senso. 

Non  è quindi  a maravigliare  se  quegli  stessi  Padri 
greci  così  Spesso  e con  tanta  forza  inculcano  V incom- 
prensibilità e r ineffabilità  di  Dio,  appellandosi  non  so- 
lamente alla  S.  Scrittura,  che  chiama  Iddio  con  enfasi 
T invisibile,  che  abita  in  luce  inaccessibile;  ma  anche 
all’esperienza  : e ne  aveano  ben  onde.  Imperciocché, 
chi  negando  questa,  pretendesse  di  comprendere  con 
uno  sguardo  dello  spirito  V essenza  divina  profon- 
dandosi nella  sua  infinità  , costui  o non  saprebbe 
quello  che  si  dice , o mostrerebbe  nelle  sue  asserzioni 
la  stessa  temerità  e testardaggine,  che  mostrarono 
gli  eretici  , contro  i quali  pugnarono  S.  Basilio  e 
S.  Gregorio. 

Ma  sebbene  la  nostra  mente  non  sia  capace  di  co- 
noscere l’essenza  divina,  qual  è in  se  stessa  ; tuttavia  , 
come  parlano  i medesimi  Santi  Padri , Iddio  nella  sua 
bontà  ha  provveduto  perchè  noi  lo  potessimo  cono- 
scere in  qualche  modo , secondo  la  nostra  maniera 
d’ intendere;  nè  in  diverso  modo  fa  il  sole,  che,  dif- 
fondendo negli  spazii  aerei  i suoi  splendori  , si  rende 
così  alla  debolezza  delle  nostre  pupille  sopportabile  (2). 
Ora  conoscere  Dio  secondo  la  nostra  maniera  d'inten- 

% 

(1)  S.  Greg.  Nazian.  Or.  34.  Diffusamente  parla  di  questa  ar- 
roganza degli  Eunomlani  S.  Basilio  centra  Eunom.  1. 1. 

(4)  Greg.  Niss.  contra  Eunom.  1.  14. 
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dere,  vuol  dire  conoscerlo  per  mezzo  di  varii  concetti. 
Sia  pure  che  una  cosiffatta  conoscenza,  ogni  qual  volta 
l'oggetto  è al  di  sopra  della  nostra  natura  , non  lo 
comprende  come  è in  sé  stesso,  e rimane  perciò  im- 
perfetta ; essa,  ciò  non  ostante,  è sempre  la  più  per- 
fetta, a cui  possiamo  assorgere  colle  naturali  nostre 
forze.  Imperocché  siccome  noi  per  mezzo  dei  concetti 
riduciamo  all'unità  ciò,  che  nella  realtà  è molteplice 
e diviso;  così  per  mezzo  dei  medesimi  dividiamo  ciò, 
che  è uno  nell'essere  suo  reale.  Tanto  con  questi,  quan- 
to con  quelli  la  nostra  conoscenza  giunge  alla  perfe- 
zione sua  propria,  cioè  a quella  che  a noi  è possibile. 
Se  non  considerassimo  le  cose  secondo  l'unità,  che  esse 
hanno  nel  concetto  generico,  conosceremmo  soltanto 
i loro  fenomeni  ed  in  nessun  modo  la  loro  essenza, 
la  quale  in  quella  specificazione,  che  ha  negli  indivi- 
dui , ci  resta  sempre  nascosa.  Dall'  altra  parte  non 
comprenderemmo  tutto  ciò  che  racchiudesi  in  quel- 
l'essenza, se  non  la  pensassimo  con  quei  varii  concetti, 
che  corrispondono  ai  suoi  effetti  e fenomeni,  consideran- 
dola in  questa  guisa  quasi  secondo  le  sue  singole  parti. 
Per  fermo  noi  non  rapprendiamo  giammai  nell'  unità 
del  suo  essere,  sicché  ci  sia  dato  intuirla  in  tutte  le 
sue  determinazioni.  S.  Basilio  dichiara  tutto  questo 
coll'esempio  di  oggetti  del  tutto  ovvii.  « Quando  i nostri 
sensi,  son  sue  parole,  percepiscono  un  acino  di  grano; 
senza  dubbio  anche  la  nostra  mente  acquista  un  con- 
cetto, per  cui  lo  conosce  secondo  la  sua  specie.  Ma 
soltanto  per  la  ripetuta  considerazione  otteniamo  una 
conoscenza  più  esatta  di  ciò  che  quella  natura  in  sé 
racchiude.  Lo  conosciamo  , quanto  alla  sua  origine 
come  frutto  d'una  pianta,  quanto  alla  sua  virtù  come 
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seme , e quanto  alla  sua  materia  come  nutrimento. 
Ma  se  abbiamo  bisogno  di  così  molti plici  rappresen- 
tazioni di  quello,  ctìe  in  sè  è uno,  per  conoscere  esat- 
tamente le  creature  ancora  più  comuni;  quanto  più 
non  ne  avremo  bisogno,  allorché  si  tratta  della  cono- 
scenza di  cose  sublimissime  ? Cristo  stesso  vuole,  che 
lo  consideriamo  ora  qual  luce,  ora  qual  pane  del  cielo, 
ora  quale  maestro,  ora  quale  pastore,  ora  qual  sacri- 
fìcio e sacerdote,  per  poter  conoscere  tutto  ciò  , che 
egli  riunisce  in  sè  nella  sua  qualità  di  Redentore. 
Queste  sono  dunque  quelle  ènlvotou  le  quali  perfe- 
zionano la  prima  percezione  delT  oggetto,  troppo  im- 
perfetta, perchè  troppo  generale  ed  indeterminata;  e 
di  essa  dobbiamo  servirci  soprattutto  nella  conoscenza 
di  Dio.  Di  fatto  sin  che  lo  consideriamo  soltanto  come 
supremo  essere  e primo  principio,  la  nostra  rappre- 
sentanza, per  molto  che  in  germe  contenga  in  sè,  è 
sempre  oscura  ed  indeterminata.  Ma  quando  poi  lo 
paragoniamo  con  altri  enti,  e determiniamo  tanto  ciò, 
che  dobbiamo  affermare,  quanto  ciò,  che  dobbiamo 
negare  di  lui  , ed  inoltre  consideriamo  le  relazioni 
che  • tutte  le  altre  cose  hanno  con  esso  ; allora  for- 
miamo anche  di  Dio  quelle  ènl  votai,  per  mezzo  delle 
quali  ci  rappresentiamo  in  molteplice  maniera  ciò,  che 
in  sè  stesso  non  è che  Uno  (1). 

Da  tutto  il  fin  qui  detto  si  discerne,  come  dot- 
trina dei  SS.  Padri,  che  dalfuna  parte  noi  dobbiamo 
ritenere  la  propria  significazione  dei  varii  nomi  di  Dio, 
non  che  la  distinzione  dei  concetti,  coi  quali  lo  pen- 
siamo; altrimenti  perderemmo  quella  più  esatta  e de- 
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(1)  Contra  Eunom.  1. 1. 
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terminata  conoscenza  , che  di  lui  possiamo  avere  : e 
che  dall"  altra  parte  non  dobbiamo  giammai  perdere 
di  vista  la  perfetta  semplicità  deiressere  divino,  non 
trasferendo  in  lui  quelle  distinzioni,  che  facciamo  nel 
nostro  pensare.  Gli  Scolastici  dunque  restarono  con 
essi  in  pieno  accordo,  sostenendo  conira  i Formalisti, 
che  le  distinzioni  , fatte  da  noi  col  pensiero  , non 
possono  considerarsi  come  attuali  in  Dio  , e contra 
i Nominalisti  insegnando  , che  debbono  ritenersi  nel 

concetto  come  fondate  nell'istessa  natura  di  Dio  (1). 

• 

IY. 

Si  risponde  alle  obbiezioni. 

193.  Non  sarà  ora  difficile  lo  sciogliere  pei  sommi 
capi  le  obbiezioni,  che  facevano  i Formalisti  contro  la 
dottrina  comune.  La  prima  in  breve  dice  cosi  : La 
sapienza  che  noi  pensiamo  è diversa  dalla  giustizia  , 
che  pure  pensiamo.  Adunque  se  Dio  è in  verità  ciò 
che  con  queste  due  idee  percepiamo,  debbono  essere 
distinte  in  lui  ancora  queste  due  proprietà:  giacche 
il  nostro  pensare  è vero  soltanto,  quando  corrisponde 
. all'oggetto. 

/ 

(1)  Sentiamo  ancor  una  volta  S.  Tommaso  in  un’altro  luogo  : 
Ideo  dicit  Commentator  1.  XI.  Metaph.  quod  multiplicitas  in  Deo 
est  solimi  secundum  diffeicntiam  in  intellectu  et  non  in  esse;  quod 
nos  dicimus  unum  secundum  rem, et  multa  secundum  rationem.  Istae 
autem  diversae  rationes  in  intellectu  nostro  existentes  non  possunt 
tales  rationes  esse  , quibus  nihil  respondeat  ex  parte  rei  ; ea  enim  , 
quorum  sunt  istae  rationes,  intcllectus  noster  attribuit  Deo.  Unde  si 
nihil  esset  in  Deo  vel  secundum  ipsum  vel  secundum  eius  effecturu, 
quod  bis  rationibus  responderet,  intcllectus  esset  falsus  in  attribuendo 
et  omnes  propositiones , Ituiusmodi  attributiones  signitìcantes  (e.  g. 
Deus  sapiens  est,  bonus  etc.  ) Quaest.  disp.  De  potent.  q.  8.  a.  6. 
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Non  altrimenti  parlarono  i Nominalisti  dei  nomi; 
deducendo  dalla  medesima  proposizione,  sopra  cui  si 
fondano  i Formalisti,  l'errore  contrario.  Allora  soltanto, 
dicevano  essi,  è vera  la  nostra  parola,  quando  corri- 
sponde all'oggetto;  quindi  tutti  i nomi  di  Dio  debbono 
significare  la  stessa  cosa,  perchè  ciò,  che  quelli  espri- 
mono, non  è distinto  in  Dio.  Ora  come  risposero  i 
i SS.  Padri?  Risposero  non  darsi  nome  alcuno  che 
esprima  1'  essenza  di  Dio  , qual  è in  se  stessa  ; ma 
che  tuttavia  i molti  nomi, ‘che  diamo  a Dio,  servono 
a significare  almeno  approssimativamente  l'essere  suo 
innominabile.  E ciò  vuol  dire,  che  quei  nomi  si  trag- 
gono parte  da  quello  che  ha  qualche  somiglianza  con- 
esso lui,  parte  da  ciò,  che  egli  non  è,  parte  secondo  le 
relazioni  che  esistono  tra  lui  e gli  enti  creati.  Con  ciò 
concorda  pienamente  quanto  dagli  Scolastici  fu  risposto 
ai  Formalisti.  Noi  non  possiamo , dicevano  i primi, 
pensare  Iddio  con  un  concetto  proprio,  ma  solamente 
con  concetti  analogici,  ossia  derivati  da  altre  cose. 
Ora  soltanto  di  quello,  che  pensiamo  con  un  concetto 
proprio,  può  dirsi  che,  supposta  la  verità  del  nostro 
pensare,  esso  debba  essere  in  sè  stesso  tale,  quale  noi 

10  pensiamo.  Quello,  che  noi  conosciamo  per  mezzo 
di  concetti  analogici,  non  può  essere  in  sè  stesso  tale, 
quale  è da  noi  concepito.  Nondimeno  questo  nostro 
pensare  non  è falso,  perchè  noi  sappiamo,  che  non 
è,  che  un  pensare  analogico.  Noi  adunque  concepiamo 
Iddio  per  le  rappresentanze,  colle  quali  apprendiamo 
le  perfezioni  delle  creature,  come  il  Buono,  il  Vero, 

11  Sapiente,  il  Giusto  ecc.  Ma  perchè  lo  concepiamo 
eziandio  come  fcssere,  il  quale  è per  sè  stesso,  e quindi 
infinito;  così  vediamo  pure,  che  debbe  essere  buono 
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vero,  sapiente  e giusto  in  un'altra  maniera,  che  non 
sono  le  creature.  E quest'  altra  maniera,  in  coi  Iddio 
possiede  leanzidette  perfezioni,  consiste  principalmente 
in  ciò , che  le  medesime  non  sono  in  lui  semplici 
qualità , ma  essenza  ; e perciò  sono  secondo  il  loro 
essere  una  cosa  sola.  Non  v'ha  dubbio,  che  Dio  sia 
in  verità  ciò , che  i concetti  sapienza,  potenza  eccetera 
esprimono:  anzi  Esso  è tutto  ciò  in  un  senso  molto 
più  proprio,  che  non  sono  le  creature  (n.  41.  59). 
Ma  siccome  noi  siamo  costretti  di  pensare  in  lui  co- 
siffatte perfezioni,  così  siamo  altresì  costretti  di  pen- 
sarle in  lui  come  essenza;  e quindi  non  come  sono 
nei  nostri  concetti , divise  in  una  moltipliciià  quale 
che  si  sia. 

194.  Colà  , dove  di  proposito  svolgemmo  queste 
dottrine  (1),  abbiamo  mostrato,  che  appunto  per  questa 
ragione  Iddio  viene  riconosciuto  come  l' innominabile 
e l’ incomprensibile.  Di  una  essenza,  che  nell'indivisa 
sua  unità  comprende  in  sè  stessa  tutto  ciò  che  vi  ha  di 
perfetto,  non  possiamo  formarci  una  rappresentanza  cor- 
rispondente; ed  il  nostro  pensare  di  Dio  è improprio, 
appunto  perchè  pensiamo  le  sue  perfezioni  come  altret- 
tante qualità,  e quindi  come  diverse  dall'essenza,  ossia 
come  determinazioni  della  medesima.  Eziandio  in  ciò  i 
SS.  Padri  avevano  preceduto  gii  Scolastici,  « Quando  noi 
(così  S.  Massimo)  nominiamo  Iddio  1'esistente,  il  buono, 
il  creatore,  il  sovraessenziale,  l'infinito,  l'immortale, 
non  vogliamo  con  ciò  indicare  le  determinazioni  della 
sua  essenza  , per  non  rappresentarlo  quasi  fosse  un 
composto  di  questi  attributi  : quelle  sono  piuttosto 

i 

(1)  Teologia  Antica , Voi  una.  i.  Trattato  t.  cap.  A.  num.  5. 
pag.  119*141. 


Digitized  by  Google 


DEL  REALISMO,  NOMINALISMO  E FORMALISMO.  513 

denominazioni,  che  significano  alcuna  cosa  di  ciò,  che 
noi  consideriamo,  per  dire  cosi,  intorno  a lui;  ma  non 
manifestano  nulla  di  ciò,  che  è proprio  della  sua  na- 
tura o quiddità.  Imperocché  esse  significano  qualche 
cosa  di  ciò,  che  compete  alla  natura  divina,  ma  non 
ispiegano  la  natura  stessa  : il  che  è proprio  dei  ca- 
ratteri o delle  determinazioni,  che  si  chiamano  essen- 
ziali (1).  » 

Quindi  se,  ciò  non  ostante,  consideriamo  alcune 
delle  divine  perfezioni,  come  determinazioni  della  di- 
vina essenza:  quando  p.  e.  diciamo,  che  Dio  è Tes- 
sere che  esiste  per  sè,  e per  cui  tutto  ciò  che  è fuori 
di  lui,  ha  resistenza;  non  dobbiamo  dimenticare,  che 
questa  non  è altro,  che  una  definizione,  data  secondo 
rappresentanze  analogiche,  e non  già  un  concetto  pro- 
prio. Nella  stessa  guisa  parla  S.  Cirillo  di  Alessandria 
intorno  alla  maniera,  con  cui  pensiamo  degli  attributi 
di  Dio.  Non  \’  è in  Dio,  così  risponde  ad  Eunomio, 
cosa  veruna  che  sopravvenga  all'essenza , perchè  questa 
è perfetta  in  sè  stessa.  Ma  noi  ci  vediamo  costretti 
di  considerare  il  molto,  che  viene  asserito  di  Dio,  nella 
relazione  di  qualità  alT  essenza.  Giaechè  se  lo  con- 
siderassimo come  sostanza,  penseremmo  Lui  come  una 
natura  composta  di  molte  sostanze.  E perchè  ciò? 


fi)  ’ K?rì  to’j  rò  wv  xai  rò  dyahòc  xai  rò  Bsò;  xaì  r o 

ò*/?/xiovpyó,*  xaì  r o òr régoó<no<;  xaì  rò  drrsippos  xaì  rò  aSayaro( 
y.oci  ree  roiaòr a oò  \iyo[xsv  outricoSsi ; óiayopa;.  'iva  pv)  cròvSsrov 
otòròv  sx  rovruv  8oyfxarìcrvfjisv‘  aWd  Trpo<rrtyopiai ; rivùv  pesv  s(X- 
(pavnxd:  ruv  $ su^oofjisvuv  ir  spi  aòròv.  oòSsvò;  Ss  rùv  xard  rriv 
oòcriav  aòroò  xaì  (fóci v Sr)Xconxd;  riva  y.sv  yàg  rrpinovra  rr\  .Ssia 
<ptio*c(  cr-n^aivoucri , oòx  aòrvjv  Ss  rrjv  (poatv  (xr)v  Sonai’  ór tsq  ÌSiov  rùv 
oùaiuSùv  xai  anaranxùv  Siufogù v.  Apud  Euthyilì.  p.  4 . Ut.  3. 
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Perchè  non  possiamo  comprendere  una  sostanza,  che 
sia  molte  cose  nella  più  perfetta  semplicità;  e quindi 
dobbiamo  pensare  di  Dio  nella  maniera  che  pensiamo 
di  noi  stessi  (1). 

195.  Se  le  perfezioni  in  Dio  non  sono  proprietà 
nel  proprio  senso  della  parola,  perchè  l'essenza  di  Dio 
è perfetta  per  sè  stessa  ; l' essenza  dev'  essere  per  sè 
stessa  tutto  quello,  che  esprimono  quelle  perfezioni. 
Ora  appunto  ciò  insegnano,  come  S.  Agostino  e S.  Ber- 
nardo, cosi  S.  Tommaso  ed  i Realisti  suoi  seguaci. 
Ma  udimmo  di  sopra  obbiettare  i Formalisti:  se  ciò, 
che  concepiamo  come  proprietà,  nou  è in  Dio  attual- 
mente come  tale  distinto  dall'essenza,  non  solo  l'es- 
senza sarebbe  ciascheduna  di  quelle  proprietà,  ma  al- 
tresì ciascheduna  proprietà  sarebbe  l'essenza  di  Dio. 
Ciò  posto,  seguirebbe  necessariamente,  che  ogni  rap- 
presentanza di  una  perfezione  divina  sia  ancora  la 
rappresentanza  dell'essenza  di  Dio,  e racchiuda  quindi 
in  sè  tutte  le  perfezioni.  Il  che  sarebbe  lo  stesso,  che 
asserire  delle  rappresentanze  ciò,  che  gli  Eunomiani 
asserivano  dei  nomi  di  Dio.  Ed  in  verità,  si  trovano 
presso  i Nominalisti  del  medio  evo  somiglianti  pro- 
posizioni. « Tutte  le  perfezioni  di  Dio  > dicono  essi, 
sono  tra  loro  talmente  una  cosa,  che  il  concetto  di 
una  racchiude  insieme  tutte  le  altre,  e che  noi  non 
possiamo  nominare  Iddio  il  buono  , senza  dirlo  per 


(t)  OuSè'/  ri  $sta  trufjifiéfivxsy  oucricc , rsKsia,  yàp  s£  éat/Tvjj. . . 
ópùftev  Ss,  òri  it oAt)$  rjyiòLq  dyayy.oi^st  Xóyoq  crufjifisfiwxÓTa  rd 
roiadra,  voeTv  si ri  0soG  xaì  si  y.rj  7rdvTU< ; avvsfìr). . . ojx  s%si  ydg 
ij  avSgwTrou  <pi i<rtg  /xei£dy  ti  rcJy  xaS5  s<xiitv}Y  hsystv  etti  0eoi7* 
Sto  Sri  roti  iStoig  sSsatv  eV  ad tov  xs^prj/xs^a,  ra  xa3*  savrodg 
[xei^óru*  diróSsiy/xa  Troiodjxsvo t.  Tfies.  34. 
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ciò  stesso  il  potente  , il  giusto  , e tutto  quello  che 
esso  è (1).  Ora  ascoltiamo  che  cosa  rispondono  i Rea- 
listi a cotesti  Nominalisti,  giacche  in  questa  loro  ri- 
sposta si  contiene  pure  la  loro  difesa  contro  i For- 
malisti. 

Se  i Nominalisti  vogliono  realmente  sostenere  con 
quelle  proposizioni , che  noi,  per  mezzo  di  ciascuna 
rappresentanza  di  qualche  divino  attributo,  compren- 
diamo F essenza  di  Dio  , secondo  la  sua  perfezione  , 
essi  insegnano  lo  stesso  errore,  che  i SS.  Padri  com- 
batterono in  Eunomio.  Essi  asseriscono  una  conoscenza 
di  Dio,  la  quale  secondo  la  testimonianza  della  Scrit- 
tura, e della  propria  nostra  coscienza , noi  non  ab- 
biamo , c quella  che  possiamo  avere  è resa  da  loro 
impossibile.  Non  è vero  che  col  concetto  della  mi- 
sericordia di  Dio  si  rendono  presenti  alla  mente  no- 
stra tutte  le  altre  sue  perfezioni  , e molto  meno  e 
vero  che  noi  con  un  tal  pensiero  apprendiamo  insieme 
l’essenza  divina  secondo  tutta  la  sua  perfezione.  Senza 
dubbio,  come  fu  innanzi  dimostrato,  riflettendo  sopra 
la  significazione  di  quel  nome,  divina  misericordia , 
noi  conosciamo  che  la  misericordia  e in  Dio  non  già 
qualità , ina  essenza  ; c perciò  nel  suo  essere  è una 
cosa  colf  essenza  , e quindi  racchiude  in  se  tutte  le 
altre  perfezioni.  Ma  questo  non  vuol  dire,  apprendere 
noi  colla  sola  rappresentanza  della  divina  misericordia 
l’essenza  di  Dio  e tutte  le  sue  perfezioni  ; ma  bensì 
vuol  dire  che  noi  colla  riflessione  acquistiamo  la  co- 
noscenza, che  in  Dio  tutte  le  perfezioni  sono  una  e 
medesima  cosa,  e coll’essenza  e tra  loro  stesse.  E così 


(1)  Gabr.  Biel.  1.1.  dist.  l.q.l.  a.  t.  Greg.  Arira.  1.  l.dist.  8.  q.  *. 
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evitiamo  l'erronea  opinione  dei  Formalisti,  secondo 
la  quale  gli  attributi  di  Dio  sono  in  Lui  separati  dal- 
l’essenza, e l’uno  dall’altro,  come  sono  nel  nostro  pen- 
sare. Se,  come  alcuni  opinano,  i Nominalisti  più  re- 
centi non  vollero  dire  altro  che  questo,  allora  essi  in 
ciò  furono  pienamente  d’accordo  coi  Realisti. 

196.  l)a  questo  si  vede  ancora  quale  giudizio  sia 
da  recarsi  di  quelle  proposizioni,  che  si  indicano  come 
conseguenze  assurde  della  dottrina  comune.  Una  di  tali 
conseguenza  sarebbe,  che  parlando  di  Dio,  potrebbe 
dirsi:  la  giustizia  è la  misericordia  ecc.  Ora  se  queste 
proposizioni  valessero  altrettanto,  che  il  dire:  Jl  con- 
cetto della  divina  misericordia  ci  rappresenta  egual- 
mente anche  la  divina  giustizia  , allora  per  verità  si 
racchiuderebbe  in  esse  un  errore.  Ma  veramente  non 
si  vuole  con  esse  indicare  nò  l’eguale  contenuto  dei 
concetti  , nò  1’  eguale  significato  dei  nomi  ; ma  solo 
1’  identità  dell'  oggetto.  E difatti , se  si  considera  il 
proprio  senso  delle  parole,  esse  non  esprimono  altro 
che  questo.  Esse  non  dicono  se  non  che  : in  Dio 
ciò , che  noi  concepiamo  come  misericordia  , se- 
condo il  suo  essere,  non  è distinto  da  ciò,  che  con- 
cepiamo come  giustizia.  Ora  questa  identità  dell’ob- 
bietto  abbiamo  noi  udito  sostenersi  da  quegli  stessi 
Padri,  che  combatterono  il  Nominalismo,  e no  trova- 
rono la  ragione  nella  proprietà  dell’essere  divino. 

Intanto  falsamente  si  dedurrebbe  da  ciò,  che,  giu- 
sta questa  dottrina,  si  potrebbero  attribuire  ad  una 
perfezione  gli  effetti  dell'altra,  dicendo  con  verità:  la 
divina  misericordia  punisce,  e la  divina  giustizia  per- 
dona. Perciocché  la  divina  misericordia  è bensì,  quanto 
al  suo  essere,  Dio  stesso,  e cosi  è anche  giustizia;  ma 
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in  ciò  appunto  consiste  la  distinzione  virtuale  , che 
noi  consideriamo  per  essa  Tessere  semplicissimo  di  Dio 
sotto  diversi  rispetti  , in  quanto  esso  ci  si  manifesta 
quale  principio  di  diversi  effetti.  E questo  principio  è 
ciò  che  vogliamo  indicare,  allorché  non  tanto  a Dio, 
quanto  ad  una  delle  sue  perfezioni,  attribuiamo  certi 
effetti.  Se  dunque  è assurdo  il  dire  : Iddio  punisce 
perchè  è misericordioso  ; è falsa  parimente  la  pro- 
posizione : la  divina  misericordia  punisce.  Di  questa 
distinzione  virtuale  usiamo  pure  riguardo  alle  causo 
create  , anzi  riguardo  alle  stesse  cause  materiali. 
Cosi  p.  e.  non  possiamo  apprendere  la  fiamma  sic- 
come causa  del  calore  e della  luce,  senza  distinguere 
in  essa  una  doppia  qualità.  Ora  sebbene  per  ciò  non 
abbiamo  il  diritto  di  ammettere  che  nella  stessa  fiamma 
quello,  per  cui  essa  è atta  a riscaldare,  sia  realmente, 
ossia  come  un  essere  da  un  altro  , distinto  da  ciò  , 
che  le  dà  la  forza  d1  illuminare;  tuttavia  sarebbe  as- 
surdo il  dire,  che  il  calore  della  fiamma  illumina,  e 
che  la  sua  luce  riscalda.  Ma  con  ciò  siamo  ricon- 
dotti al  fondamento  proprio  di  tutta  questa  dottrina. 

197.  Dovunque  resistenza  d' una  sostanza  viene 
conosciuta  soltanto  dai  suoi  fenomeni,  come  l’esistenza 
d'  una  causa  dai  suoi  effetti;  ivi  anche  la  natura  della 
sostanza  e della  causa  si  conosce  soltanto  da  essi  feno- 
meni e dai  loro  effetti.  Adunque  ogni  qual  volta  trovia- 
mo diversi  effètti  di  una  medesima  causa,  la  natura  di 
questa  ci  viene  manifestata  per  mezzo  di  diversi  con- 
cetti. Cosi,  p.c.,  noi  conosciamo  la  natura  della  no- 
stra anima  considerando  la  sua  attività  ; e determi- 
niamo quindi  più  d'  appresso  la  sua  essenza  , distin- 
guendo in  lei  le  diverse  facoltà  di  conoscere,  e di 
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appetire  sensitivamente  ed  intellettivamente.  Di  qui 
si  vede,  come  il  negare,  che  questa  differenza  nell'ap- 
prendere  la  medesima  cosa,  secondo  i suoi  effetti,  sia 
fondati  nella  natura  della  stessa  cosa,  non  vuole  dire 
altro,  che  distruggere  qualsiasi  conoscenza,  in  quanto 
trascende  i fenomeni  e gli  effetti.  Ma  con  ciò  non 
siamo  costretti  ad  ammettere  nella  causa  stessa  una 
distinzione  ed  una  separazione  corrispondente  alla  va- 
rietà e differenza  degli  effetti.  Anzi  una  tale  suppo- 
sizione può  essere  in  contraddizione  con  ciò,  che  co- 
nosciamo della  natura  della  causa.  Questo  non  è il 
caso  nell'esempio,  da  noi  addotto,  dell'anima  umana  ; 
ma  vediamo  come  vada  la  cosa  a rispetto  dell'essenza 
divina. 

Se  la  stessa  essenza  delle  creature  non  si  può  da 
noi  conoscere,  che  dai  inolliplici  suoi  fenomeni;  molto 
meno  siamo  capaci  di  conoscere  in  se  stesso  l'essere 
e 1'  essenza  di  Dio.  Questa  , non  altrimenti  che  la 
sua  esistenza  , noi  conosciamo  soltanto  per  mezzo 
dei  suoi  effetti.  Sia  pure  che  Dio  in  tutt’altro  modo 
che  la  creatura  produca  questi  suoi  effetti;  sarà  sem- 
pre vero,  che  anch'esso  in  qualche  guisa  si  manifesta 
nelle  sue  opere.  O non  si  avvera  forse  di  Dio  altresì, 
che  le  sue  opere  suppongono  in  lui  una  natura,  per 
cui  possiede  la  potenza  di  produrle?  Egli  è ben  vero 
che  attribuendo  a Dio  le  perfezioni,  conosciute  nelle 
creature,  come  l’essere,  la  vita,  la  sapienza,  e va  dicen- 
do, noi  non  affermiamo  soltanto  una  qualunque  costi- 
tuzione del  suo  essere , in  virtù  della  quale  egli  possa 
produrre  quelle  perfezioni  fuori  di  se  stesso;  ma  deter- 
miniamo la  medesima  costituzione  , come  tale  , che 
ad  essa  rassomigli  la  corrispondente  perfezione  delle 
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creature:  di  modo  che  nominiamo  anche  Dio  stesso  es- 
sere, vita  ecc.  Difatto,  sebbene  le  cose  prodotte  non 
per  generazione  , ma  per  creazione,  siano  essenzial- 
mente diverse  dalla  causa  creatrice;  tuttavia  sta  sem- 
pre fermo,  che  le  creature  in  tutto  ciò,  che  in  esse 
è vera  perfezione,  hanno  una  qualche  similitudine  col 
Creatore.  O e forse  concepibile,  che  una  potenza  pro- 
duca p.  e.  un  vivente,  se  non  possiede  in  se  stessa 
una  perfezione,  di  cui  la  vita  sia  un  analogo?  Ma  non 
solamente  la  natura  di  Dio,  ma  ancora  il  modo  onde 
esso  esiste,  da  noi  non  si  conosce,  che  dalle  sue  opere. 
Iddio  può  essere  il  creatore  e la  causa  di  tutte  le  cose, 
che  sono  fuori  di  lui,  solamente  perchè  egli  non  ha 
causa,  ma  è per  se  stesso,  ed  è per  conseguenza  eterno, 
necessario,  immutabile,  immenso,  infinito.  Cosi  da  IP  es- 
sere Dio  per  sè,  si  conosce  il  modo,  onde  Egli  è ciò, 
che  è.  Senonchè  anche  questo  modo  di  essere  noi  cel 
rappresentiamo  con  concetti  distinti,  e tolti  dall’ essere 
creato.  Imperocché  noi  formiamo  le  idee  delPetcrno, 
dell'  immenso  ecc.  considerando  Iddio  in  opposizione 
alla  moltiplico  imperfezione  delle  creature.  Egli  è ciò 
non  ostante  chiaro,  che  anche  qui  la  moltiplicità  e la 
diversità  dei  concetti  ha  il  suo  fondamento  nelPoueetto, 
cioè  in  Dio  stesso.  Un  essere  eterno  è bensì  necessaria- 
mente immutabile,  immenso  e via  discorrendo;  ma  sic- 
come io  non  conosco  la  sua  perfezione,  se  non  dal- 
Popposizione,  che  ha  colle  cose  create;  così  non  posso 
spiegarmela  , o voglia  ni  dire  vederla  per  intelletto  , 
escludendo  da  lui  solamente  la  limitazione  in  gene- 
rale, ovvero  questa  o quella  in  particolare,  ma  bensì 
ogni  specie  di  limitazione  che  si  trovi  nelle  creature. 
In  questo  modo  poi  si  conosce  eziandio  quella  somma 
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semplicità,  la  quale  ci  vieta  di  trasferire  nell'  essere 
divino  quelle  distinzioni,  che  necessariamente  e con 
fondamento  facciamo  nel  suo  concetto. 

198.  Lo  stesso  pensiero  è svolto  da  S.  Tommaso 
nella  seguente  maniera  : Se  noi  conoscessimo  l'essenza 
divina  com’  è in  sò,  la  rappresentanza,  con  cui  la  cono- 
sceremmo, non  sarebbe  che  una  sola.  Giacche  siccome 
di  ogni  cosa  non  può  darsi,  che  una  sola  immagine 
perfetta;  così  di  ciascuna  essenza  non  può  darsi,  che 
un  solo  concetto , il  quale  la  rappresenti  com'  è in  sò 
stessa.  Ma  ben  possono  darsi  di  un  medesimo  essere 
rappresentazioni  tra  loro  distinte,  ogni  qual  volta  I'  ap- 
prendiamo non  come  ò in  sò  stesso,  ma  secondo  la  so- 
miglianza, la  diversità  o le  altre  relazioni,  che  esso  ha 
con  altri  esseri;  nel  medesimo  modo,  che  di  una  stessa 
cosa  possono  darsi  più  immagini  imperfette.  Perciò 
dunque  che  noi  non  conosciamo  Dio  come  ò in  sò 
stesso,  ma  soltanto  pel  paragone,  che  ne  facciamo,  colle 
creature , possiamo  e dobbiamo  concepirlo  con  rap- 
presentanze distinte. 

Il  nostro  pensare  adunque  intorno  a Dio  non  cor- 
risponde al  suo  oggetto,  in  quanto  che  si  ravvolge  in 
moltiplici  concetti  , laddove  Dio  ò semplice  nel  suo 
essere:  e ciò  nulla  ostante,  questo  nostro  pensare  ha  la 
sua  verità,  in  quanto  ò un  pensare  per  analogia.  Ap- 
punto perchè' le  nostre  rappresentanze  di  Dio  non  sono 
concetti  proprii,  ma  tolti  in  prestanza;  l'essenza  sem- 
plice di  Dio  può  corrispondere , non  ostante  la  loro 
diversità,  a tutte,  come  ad  altrettante  copie  imper- 
fette. Per  contrario,  in  Dio,  perchè  egli  conosce  sò 
stesso  immediatamente  , non  è che  un  solo  Verbo  , 
quale  perfetta  immagine  della  sua  essenza  : ed  anche 
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noi  comprenderemo  questa  con  un  solo  pensiero,  al- 
lorché il  Verbo  eterno  si  unirà  alla  nostra  mente  in 
modo , che  esso  tenga  luogo  di  specie  intelligibile. 
E questo  sarà  lo  sponsalizio  dell'  eterno  Verbo  , della 
celeste  sapienza  coll'anima,  per  mezzo  del  quale,  giu- 
sta la  divina  promessa,  essa  anima  dovrà  trasformarsi 
nell' immagine  di  Dio.  Ma  finche  conosciamo  Dio,  solo 
nello  specchio  delle  creature,  la  conoscenza  che  di  lui 
abbiamo  , sarà  bensì  vera  , ma  sarà  sempre  imper- 
fetta (1). 

199.  Restringiamo  il  fin  qui  detto  in  poche  pro- 
posizioni. Dobbiamo  ammettere  in  Dio  una  purissima 

semplicità  dell'essere;  giacché  non  vi  é composizione 

« 

(1)  Onmes  istae  multae  rationes  et  diversae  habent  aliquid  rc- 
spondens  in  ipso  l)eo,  cuius  omnes  istae  conceptiones  intcllectus  sunt 
similitudines.  Constat  eniin,  quod  unius  formae  non  potest  esse  nisi 
«ina  similitudo  secunduin  speciem,  qnae  sit  eiusdem  rationis  cum  ea; 
possunt  tamen  esse  diversae  similitudines  imperfectae,  quartini  quae- 
libet  a perfectae  formae  repraesentatione  deticiat.  Cum  ergo,  ut  ex 
superioribus  patet,  conceptiones  perfectionum  in  creaturis  inventarum 
sint  imperfectae  similitudines  et  non  eiusdem  rationis  cum  divina 
essentia,  mini  prohibet , quin  ipsa  una  essentia  omnibus  praedictis 
conceptionibus  respondeat,  quasi  per  eas.imperfecte  repraesentata.  Et 
sic  omnes  rationes  sunt  quidem  in  intellectu  nostro  sicut  in  subiecto; 
sed  in  Deo  sunt  ut  in  radice  verificante  has  conceptiones.  Nam  non 
essent  verae  conceptiones  intellectus  , quas  habet  de  re  aliqna:  nisi 
per  viam  simiiitudinis  iilis  conceptionibus  res  illa.  respouderet.  Di- 
vcrsitatis  ergo  vel  moltiplicitatis  nominum  causa  est  ex  parte  intel- 
lectus  nostri,  qui  non  potest  pertingere  ad  illam  Dei  essentiam  vi- 
dendam  secunduin  quod  est,  sed  videt  eam  per  rnultas  similitudines 
eius  deficicntes,  in  creaturis  quasi  in  speculo  resultantes.  (Jude  si 
ipsani  essentiam  videret,  non  indigeret  pluribus  nominibus  nec  in- 
digeret  pluribus  conceptionibus.  Et  propter  hoc  Dei  Verbum  , quod 
est  perfet  ta  conceptio  ipsius,  non  est  nisi  unum:  propter  hoc  dicittir 
Zach.  c.  iilt.  In  die  illa  crii  Dominus  unus  et  nomen  eius  unum , 
quando  ipsa  Dei  essentia  videbitur,  et  non  colligetur  Dei  cognitio  ex 
creaturis.  Quacst.  disp.  De  poi.  q.  7.  art.  6. 
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o partizione  dell'  essere,  senza  potenzialità  nella  prò— 
pria  essenza,  e senza  dipendenza  nella  manifestazione 
e nella  operazione.  La  suprema  causa  di  tutte  lo  cose 
non  sarebbe  quindi,  quanto  alla  sua  essenza,  l’essere 
per  se  , nè  onnipotente  , nè  libera  nel  suo  operare 
ad  extra , se  non  fosse  perfettamente  una  ed  indivisa 
nel  suo  essere.  Ora  se  questa  semplicità  di  Dio  ci 
vieta  di  ammettere  coi  Formalisti  qualsiasi  distin- 
zione attuale  nell’essere  divino;  la  sua  assoluta  per- 
fezione ci  costringe  a riconoscere  in  lui  la  virtuale 
distinzione  insegnata  dai  Realisti.  Imperocché  siccome 
noi  conosciamo  la  natura  dell'essere  divino  dalla  so- 
miglianza, che  le  creature  hanno  con  lui,  come  con 
suprema  loro  causa;  così  conosciamo  il  modo  di  questo 
essere  dall'opposizione,  che  quelle  hanno  verso  di  lui, 
quale  essere  increato.  Perchè  poi  conosciamo  Iddio 
soltanto  per  questa  via  di  confronto  con  molte  altre 
coso  ; perciò,  a fine  di  perfezionare  la  nostra  cono- 
scenza, lo  dobbiamo  concepire  per  mezzo  di  molti  e 
diversi  concetti. 

Che  noi  abbiamo  uopo  di  queste  moltiplici  rap- 
presentanze, ciò  proviene  veramente  dalla  limitazione 
del  nostro  spirito.  Nondimeno  questa  moltiplicità  di 
concetti  ha  il  suo  fondamento  nell’essenza  di  Dio  stes- 
sa; essendo  che  la  divina  essenza,  qual  essere  asso- 
luto, deve  essere,  come  la  prima  causa,  così  anche  il 
prototipo  di  tutto  ciò,  che  può  darsi  di  perfetto  fuori 
di  lui.  La  virtuale  distinzione  dunque  non  dice  altro, 
se  non  che  l’essere  divino  è tale,  che  debba  pensarsi 
non  solamente  quale  esistenti,  ma  anche  quale  vita; 
non  solamente  quale  sapienza,  ma  anche  quale  potenza, 
e va  dicendo.  E benché  tutte  queste  rappresentanze  ab- 


Digilized  by  Google 


DEL  REALISMO,  NOMINALISMO  E FORMALISMO.  523 

biano  per  oggetto  Tunica  indivisa  essenza  di  Dio;  tutta- 
via ciascuna  rapprende  e la  esprime  sotto  un  altro  ri- 
spetto, ed  amplifica  perciò  la  nostra  conoscenza  di  Dio. 
In  questa  maniera  si  può  ritenere  la  semplicità  delfes- 
sere  divino  nel  senso  dei  Realisti,  senza  che  perciò  coi 
Nominalisti  si  perda  la  verità  e la  propria  significazione 
dei  molteplici  nomi  e concetti  del  medesimo  essere  ~ 

\ 

CAPO  VI. 

SOPRA  I RIMPROVERI  MOSSI  AGLI  SCOLASTICI  NELLA  PRESENTE 

CONTROVERSIA . 

200.  Se  talvolta  si  biasima  aspramente  la  Scola- 
stica di  avere  tanto  e per  sì  lungo  tempo  quistionato 
sulle  dottrine  ora  da  noi  discusse;  sembra  che  non  si 
rifletta  come  per  questo  rimprovero  stesso  viene  ella  ad 
essere  difesa  contra  T accusa  principale  de' suoi  avver- 
sarli. Dilatti  si  vuole,  che  tutti  i difetti  e tutti  gli  er- 
rori degli  Scolastici  provengano  da  ciò  , che  essi  , 
profondandosi  nell'oggetto  della  speculazione,  non  si 
siano  reso  conto  della  speculazione  medesima,  del  suo 
valore  e delle  sue  norme.  Ora  sebbene  la  discussione 
intorno  alla  realità  dei  concetti,  presso  gli  Scolastici, 
non  abbracci  tutti  i punti  , sopra  cui  si  disputa  dai 
moderni  filosofi;  tuttavia  non  può  negarci,  che  questo 
combattimento  così  comune  , così  lungo,  e condotto 
con  tanto  ardore  si  agitasse  appunto  sopra  quel  campo, 
nel  quale  gli  Scolastici , secondo  quell'  accusa  , non 
avrebbero  giammai  posto  il  piede.  Laonde  noi  nep- 
pure abbisogniamo  di  occuparci  della  taccia  dapprima 
mentovata:  imperocché,  dato  una  volta  che  le  qui- 
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stioni,  sulle  quali  si  combattè,  siano  di  somma  im- 
portanza, non  possono  rimproverarsi  gli  Scolastici  di 
avere  combattuto  con  tanto  calore. 

Di  molto  maggiore  importanza  è l'accusa,  riferita  da 
noi  nel  principio  di  questo  Trattato  (n.  147);  cioè  che 
„ siansi  condotti  questi  combattimenti  cosi  sfortunamen- 
te,  che  il  Nominalismo  vi  abbia  guadagnato  la  palma, 
e la  Scolastica  in  questo  abbia  trovato  il  suo  disfaci- 
mento. Se  fosse  vero  il  primo,  non  potrebbe  recare 
maraviglia  il  secondo:  giacche  il  Nominalismo  è tale 
errore,  che,  svolto  a rigore  di  logica,  riduce  a nulla 
ogni  scienza.  Quindi  è necessario,  f esaminare  que- 
sta accusa. 

I. 

i 

Se  la  Scolastica  sia  stata  disfatta  dal  Nominalismo , 

e sia  quindi  perita. 

R 

201 . A mal  nostro  grado  cominciamo  questa  ri- 
cerca con  una  osservazione , la  quale  fa  poco  onore 
a molti  dotti  dei  tempi  moderni.  Si  è parlato  tanto 
del  Realismo  e del  Nominalismo  , e si  è data  tanta 
importanza  a questa  controversia  degli  Scolastici,  che  * 
si  sono  volute  perfino  determinare  con  essa  le  epoche 
della  Filosofia  del  medio  evo.  E nondimeno  chi  si  è 
curato  di  conoscere  i punti  controversi?  II  Bitter,  che 
tratta  la  Filosofia  scolastica*  con  più  diligenza  e suc- 
cesso meno  infelice,  che  i suoi  antecessori , non  si 
sgomenta  soltanto  delfoscurità,  in  cui  sono  avviluppate 
le  predette  controversie  ; ma  confessa  ingenuamente 
di  non  essere  riuscito  a dissipare  del  tutto  quelle  te- 
nebre ed  a conoscere  con  precisione  ciò,  che  le  parti 
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litiganti  propriamente  avessero  preteso.  Egli  aveva 
ben  ragione  di  lagnarsi  dei  suoi  antecessori.  Presso 
il  Brucker , il  quale  in  questa  parte  della  sua  storia 
è così  ricco  di  aneddoti  e così  diffuso  nelle  biografìe, 
si  cerca  in  vano  l’esposizione  delle  dottrine,  di  cui  si 
tratta.  Da  qualche  osservazione  alla  sfuggita,  ed  ezian- 
dio da  una  molto  magra  esposizione,  che  aveva  data 
sul  Nominalismo  dei  Greci,  lascia  ai  suoi  lettori  più 
indovinare,  che  intendere  che  cosa  avessero  insegnato 
gli  Scolastici.  A lui  basta  svertare  con  un  diluvio  di 
calunnie  1’  odio  concepito  contro  di  questi.  Senonchè 
esso  Brucker  era  il  primo,  che  intraprese  a coltivare 
l’intero  campo  della  storia  della  Filosofìa;  e però  si 
può  tenere  per  iscusato,  se  non  abbia  investigato  suf- 
ficientemente ciascuna  parte  della  medesima.  Ma  già 
erano  trascorsi  molti  lustri , ed  il  Brucker  avea  già 
avuto  più  successori  in  questi  studii;  e ciò  non  ostante 
il  Rixner  non  si  trovò  in  istato  da  determinare,  an- 
che soltanto  in  generale , la  relazione  delle  opposte 
dottrine.  Da  ciò,  che  di  sopra  abbiamo  esposto,  si  ri- 
leva quello,  che  del  resto  si  poteva  apprendere  da  ogni 
compendio  della  Filosofìa  scolastica,  cioè  che  il  For- 
malismo non  era  , che  un  Realismo  esagero to,  somi- 
gliante a quello  dei  Platonici;  e perciò  contrapposto 
al  Nominalismo,  siccome  l’altro  estremo,  e che  la  dot- 
trina di  S.  Tommaso,  più  comune  tra  gli  Scolastici,  te- 
neva, come  a noi  pare,  il  giusto  mezzo  tra  quei  due 
estremi.  Ma  il  Rixner  che  cosa  ci  riferisce?  Egli  tra- 
volge compiutamente  tutto.  S.  Tommaso  ed  i suoi 
seguaci,  secondo  lui,  attribuirono  agli  universali  un 
essere  ideale  nella  mente  ed  un  essere  reale  nelle  cose; 
i Formalisti  al  contrario  non  ebbero  riconosciuto,  che 
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una  ideale  realità  degli  universali  nella  mente  (1). 
Quindi  non  ripete  il  rinascimento  del  Nominalismo, 
subito  dopo  il  primo  comparire  del  Formalismo,  da  ciò, 
che  uno  estremo  suoi  provocare  l’altro;  ma  vede  piut- 
tosto nel  Formalismo  stesso  il  primo  gran  passo,  per  ri- 
tornare dal  Realismo  al  Nominalismo.  « Dopo  che  una 
volta  gli  Scolastici,  così  egli,  non  ammisero  che  una  rea- 
lità ideale  nella  ragione  contemplante,  tentò  Occamo  di 
negare  anche  questa,  o di  rappresentarla  come  cosa  pu- 
ramente pensata  (2).  » Senonchò,  non  solamente  intorno 
alle  dottrine  ma  eziandio  intorno  alla  estensione  delle 
parti  che  le  difendevano,  ed  all’  esito  dei  combattimento 
si  sono  sparse  opinioni,  che  sono  in  manifesta  contrad- 
dizione con  tutta  la  storia.  Ora  si  dividono  tutti  i dotti 
del  medio  evo  in  due  grandi  partiti,  l’una  metà  dei  quali 
combatte  pel  Realismo,  l'altra  pel  Nominalismo.  Ora 
si  parla  di  tre  periodi , e si  vuole  che  nel  primo  sia 
stato  dominante  il  Realismo  moderato  di  S.  Tomma- 
so, nel  secondo  il  Formalismo  scotistico,  e nel  terzo 
il  Nominalismo  di  Occamo.  Ma  si  vede  che  questo 


(1)  Quanto  sia  vero  ciò,  che  il  Rixner  dice  della  dottrina  di 
S.  Tommaso,  si  manifesta  per  sè  stesso  dal  detto  di  sopra.  Nondi- 
meno a quella  sì  stravolta  intelligenza  del  formalismo  pare  sia  stato 
indotto  dal  senso  che  questa  parola,  suole  avere  presso  di  noi.  Egli 
scrive:  Ambe  le  due  scuole  convennero  in  ciò , che  ciascheduna  in 
una  certa  maniera  sostenne  la  realità  degli  universati.  Ma  i Forma- 
listi, tutti  assorti  nella  contemplazione  e poco  curando  1’  attualità 
delle  cose,  spiegavano  questa  realità  soltanto  come  formale,  cioè 
non  ammettevano  negli  universali,  che  la  realità  ideale  nella  inente 
divina  ed  umana.  S.  Tommaso  al  contrario  cd  i suoi  seguaci  con- 
servando più  gusto  per  la  vita  e per  Fattualità  insegnarono  espres- 
samente, die  l’universale  esiste  parte  idealiter  e formaliter  nella 
mente  divina  cd  umana,  parte  rcaliter  ed  attuato  nelle  cose.  Storia 
della  Filos.  voi.  s.  §.  64. 

(2)  lbid.  § 65. 
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modo  di  esporre  la  storia  si  affa  molto  bene  al  giu- 
dizio sulle  dottrine,  che  trovammo  presso  il  Rixner. 
A mostrare  però  quanto  si  allontani  dalla  verità,  basta 
rammentare,  che  il  Formalismo  fondavasi  bensì  nella 
dottrina  di  Scoto,  ma  non  fu  recato  a sistema,  che 
dopo  la  morte  ili  questo  scolastico.  Ora  Occamo  fu 
coetaneo  di  Scoto  , e gli  sopravvisse  soltanto  alcuni 
decennii.  Come  dunque  il  Formalismo  avrebbe  avuto 
tempo  por  Scacciare  di  passo  in  passo  il  Realismo  di 
S.  Tommaso,  e quindi  cedere  il  posto  al  Nominalismo? 

202.  Il  Ri  Iter  non  poteva  commettere  sbagli  così 
grossolani.  Quanto  alle  dottrine,  esso  ha  rettamente 
compreso  la  relazione  tra  il  Formalismo  ed  il  Nomi- 
nalismo , e svolge  principalmente  con  ogni  accura- 
tezza i punti  di  dottrina  di  questo  in  opposizione  a 
quello.  Ma  benché  accenni  talvolta  una  differenza  tra 
il  Realismo  di  Alberto  Magno  ed  il  Formalismo  degli 
Scotisti;  non  pare  tuttavia  che  abbia  chiaramente  co- 
nosciuto in  che  consistesse  una  tale  differenza,  e di 
quale  importanza  fosse  la  lotta,  che  dalla  scuola  di 
S.  Tommaso  e dalla  maggior  parte  degli  altri  Teologi 
fu  sostenuta  contro  i Formalisti.  E da  ciò  fu  impe- 
dito ancor  egli  di  giudicare  esattamente  delle  per- 
sone e dei  fatti;  e così  fu  indotto  a parlare  da  per 
tutto  in  favore  del  pregiudìzio  comune,  intorno  al  ter- 
mine finale  del  combattimento.  Perciocché  anche  il 
Ritter  sostiene  che  il  Nominalismo  restò  vittorioso  nel 
secolo  XV,  e produsse  la  rovina  della  Scolastica.  Ma 
questo  giudizio  si  collega  intimamente  colle  opinioni, 
secondo  le  quali  il  Ritter  considera  la  storia  del 
medio  evo.  Come  parecchi  altri  scrittori  protcstan- 
tici , egli  riconosce  la  salutare  influenza  esercitata 
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dalla  gerarchia  suireducazione  e sull'incivilimento  dei 
popoli,  e riguarda  con  una  specie  di  ammirazione  il 
venerando  edilìzio  eretto  dalla  potenza  della  Fede.  Ma 
questo  edifìzio,  così  pare  a lui,  era  già  in  sè  stesso 
decaduto  prima  che  la  Riforma  lo  facesse  crollare  in- 
tieramente; e tale  appunto  deve  quindi  essere  stata  la 
sorte  della  Filosofia  del  medio  evo.  « La  Gerarchia, 
sono  sue  parole  , portava  in  se  i germi  della  sua  de- 
cadenza , e dovea  trasferirli  nella  coltura  scienti- 
fica (1).  » E quali  erano  qupsli  germi  di  decadenza, 
trasferiti  dalla  Gerarchia  nella  scienza  ? Le  false  opi- 
nioni sui  rapporti  della  Filosofia  colla  Fede.  Gli  Sco- 
lastici più  antichi,  nominatamente  S.  Anseimo,  si  stu- 
diarono di  arrivare  aU'intelIigenza  della  Fede,  ciò  vuol 
dire,  di  elevare  la  Fede  a scienza.  Più  tardi  si  con- 
servò bensì  la  formola  per  fidem  ad  intellectum.  ma 
non  già  il  suo  valore.  Sul  principio  volevasi  ancora 
per  mezzo  della  Filosofia  sostenere  la  dottrina  rivelata, 
poscia  provarla  soltanto  come  verosimile,  ed  inline  si 
credeva  che  neppure  le  persuasioni  più  generali  del 
Cristianesimo  potessero,  essere  provato  colla  Filosofia. 
Ma  questo  fu,  secondo  il  Ritter,  il  frutto  del  Nomi- 
nalismo, ridotto  a sistema. 

203.  Anche  noi  abbiamo  considerato  in  altra  oc- 
casione le  vicende  delle  Scolastica  , ed  abbiamo  cer- 
cato di  spiegarle  con  quelle  della  Chiesa  (2).  Noi  con- 
cedemmo che  la  Scolastica  avesse  nel  secolo  XV  dei 
difetti,  i quali  potevano  minacciarla  di  rovina;  sicco- 
me tutti  i Cattolici  eziandio  confessano,  che  si  erano 
introdotti  nell'orbe  cristiano  degli  abusi,  i quali  non 

(1)  Voi.  8.  pag.  691. 

(2)  Teologia  antica.  Voi.  uit.  Diss.  1.  c.  5. 
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potevano  togliersi,  che  per  quella  mano  delPOnnipo- 
tento,  che  punisce  insieme  e salva.  Ma  speriamo  di 
avere  eziandio  convinti  i nostri  lettori,  che  i teologi, 
dagli  stessi  avvenimenti,  che  cominciarono  col  seco- 
lo XVI,  furono  posti  in  guardia  verso  i difetti,  che 
loro  non  senza  ragione  si  rinfacciavano,  e che  la  Sco- 
lastica, non  meno,  che  tutto  il  vivere  e l’operare  della 
Chiesa,  nella  lotta  , che  ebbe  a sostenere  , non  solo 
non  rovinò  in  precipizio,  ma  piuttosto  da  essa  venne 
fuori  purificato  e perfezionato.  In  verità,  se  non  si  co- 
noscesse la  forza  dei  pregiudizi,  non  si  saprebbe  com- 
prendere, che  un  uomo,  come  il  Ritter , abbia  po- 
tuto considerare  come  andata  in  rovina  la  gerarchia 
della  Chiesa  cattolica.  Ma  del  pari  non  si  può  spie- 
gare altrimenti,  che  dai  medesimo  influsso  di  opinioni 
preconcette,  se  scrittori  cattolici  ripetono  ciò,  che  egli 
dice  intorno  alla  decadenza  ed  alla  rovina  della  scienza 
scolastica.  Se  egli  è accecamento  il  considerare  come 
distrutta  la  sacra  potestà  della  Chiesa  cattolica,  per- 
chè alcuni  popoli  deir  Europa  settentrionale  si  sono 
ad  essa  sottratti;  come  non  sarebbe  accecamento  il 
tenere  per  manomessa  affatto  la  scienza  scolastica  , 
perchè  molti  dotti  di  questi  paesi  protestanti  Thanno 
rigettata?  Il  Protestante  crede  di  dovere  ragionare 
in  questo  modo  : se  non  fosse  stata  distrutta  la 
Gerarchia  cattolica,  la  Riforma  non  sarebbe  rimasta 
vincitrice.  Nella  stessa  maniera  esso  giudica  della 
scienza.  Dacché  la  scienza  moderna  qua  e là  sollevò 
il  capo,  non  se  ne  dà  più  altra  per  lui.  Tutto  ciò,  che  • 
nei  grandi  Regni  cattolici  fu  fatto  nel  campo  della 
speculazione  da  segnalatissimi  pensatori,  gli  passa  in- 
osservato. Questi  sono  per  lui  soltanto  a Sorcoli  tar- 
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divi  delia  vecchia  Scolastica , ovvero  movimenti  in 
piccolo  cerchio,  che  si  tennero  fuori  dal  generale  an- 
damento della  scienza  (1).  » E pure  non  tanto  v'  è 
bisogno  d'investigazione,  quanto  di  quieta  riflessione 
e di  rimembranza  di  notissimi  fatti,  per  persuadersi, 
che,  ad  onta  di  tutta  la  filosofia  moderna,  la  Scola- 
stica è stata  coltivata  dopo  la  così  detta  Riforma  quasi 
in  tutta  l'Europa,  ed  anche  oltremare,  con  altrettanto 
vivo  ardore  e comune  accoglimento  , quanto  innanzi 
di  essa.  Con  più  ragione  di  quei  filosofi  del  secolo  XVI 
e XVII  ai  quali  i nostri  storici  quasi  solamente  danno 
pregio  , si  potrebbe  parlare  come  di  sorcoli  rari  e 
sparsi , nei  quali  lo  spirito  del  moderno  tempo  cer- 
cava sollevarsi,  e come  di  movimenti  in  piccola  cer- 
chia, i quali  non  potevano  mutare  f andamento  ge- 
nerale della  scienza,  finche  nel  secolo  passato  non 
vennero  loro  in  aiuto  l'incredulità  crescente,  le  gabale 
e l'aperta  violenza. 

204.  Essendo  immaginario  il  fatto  , che  si  vuole 
spiegare,  cioè  la  caduta  e rovina  della  Scolastica  nel 
secolo  decimosesto,  non  è da  maravigliarsi  se  contra- 
rie alla  verità  siano  altresì  le  ragioni,  che  si  adducono 
per  ispiegarlo.  Secondo  la  opinione  del  Ritter  e di 
molti  altri  , tra  i quali  bisogna  annoverare  anche  il 
Gunther , la  ragione  della  decadenza  della  Scolastica 
sarebbe  stala  il  non  conoscere  la  vera  relazione  tra  la 
Filosofia  eia  Teologia.  Si  negava  dicono  che  la  Filosofìa 
potesse  conoscere  con  certezza  anche  le  sole  prime  e 
fondamentali  verità  di  ogni  religione.  Ora  chi  vuole 
dedurre  da  questo  errore  la  decadenza  della  scienza 


(1)  Ritter  voi.  8.  pag.  679  segg. 
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scolastica,  dovrebbe  provare  essere  stato  comune  quel- 
l'errore presso  gli  Scolastici.  Ora  che  cosa  c'insegna 
la  storia  ? Sul  cominciare  del  secolo  XIII  vi  furono 
in  Parigi  parecchi  professori  di  filosofìa,  i quali,  abu- 
sando degli  scritti  di  Aristotile  , sparsi  dagli  Arabi , 
difesero  opinioni  contrarie  alle  dottrine  della  Fede. 
Convinti  dai  teologi  di  questi  errori,  asserivano,  poter 
essere  vera  in  Teologia  una  proposizione  la  quale  dalla 
Filosofia  si  dimostra  falsa , Fssi  furono  severamente 
corretti  dalla  Chiesa.  Da  questo  tempo  fino  al  seco- 
lo XVI,  più  non  s' incontra  una  siffatta  assurda  as- 
serzione. Tuttavolta,  al  principio  del  detto  secolo,  si 
lasciarono  indurre  in  simili  opinioni  alcuni  Italiani 
della  scuola  dei  nuovi  aristotelici,  i quali  pure  furono 
dalla  Chiesa  istruiti  sul  vero  e giusto  uso  della  Filo- 
sofia (1).  Ma  tanto  Gregorio  IX,  quanto  Leone  X 
ascrissero  questi  errori  alla  mancanza  di  conoscenze 
teologiche;  e siccome  dagli  atti  stessi  pontificai  si  scorge 
che  quei  maestri  di  Filosofìa  non  erano  teologi,  così 
sappiamo  dalla  storia  che  tanto  a Parigi,  quanto  in  Italia 
essi  trovarono  nei  teologi  i loro  più  dichiarati  avver- 
sar». Nominatamente  erano  quegl'italiani  tra  i primi 
nemici  della  Scolastica,  e per  questo  furono  chiamati 
N co  aristotelici . Da  ciò  si  giudichi , con  quale  diritto 
il  Giinther  ed  altri  ricorrano  a questi  fatti,  per  Spie- 
gare dall’  eresia  della  doppia  verità  la  rovina  della 
scienza  scolastica  (2). 

Ma  appellasi  forse  con  più  diritto  alla  dottrina 
dei  Nominalisti  ? Abbiamo  già  veduto  che  questa  , 
svolta  a filo  di  logica  , rende  incerta  ogni  scienza  ; 

(1)  Veggasi  di  sopra.  Diss.  prelitn.  n.  30. 

(2)  Diss.  pretim.  n.  2. 
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ina  in  pari  tempo  abbiamo  pure  veduto,  che  i Nomi- 
nalisti non  vollero  giammai  concedere  questa  illazione. 
Sebbene  negli  scritti  di  Occamo  s'incontrino  alcuni 
passi  equivoci,  tuttavia  Pietro'  di  Àilly  è il  primo  di 
tutti  gli  Scolastici,  che  a dirittura  asserisca  , essere 
impossibile  il  conoscere  in  filosofia  con  certezza  resi- 
stenza di  Dio,  ed  altre  verità  con  essa  connesse.  11 
Bici,  l'ultimo  dei  Nominalisti  di  qualche  fama,  mette 
ogni  studio,  per  purgare  la  sua  scuola  dall  accusa,  che 
i suoi  principii  mettano  in  pericolo  la  certezza  della 
conoscenza.  So  dunque  i Nominalisti  stessi , od  in 
ispecie  i più  recenti,  i quali  senza  dubbio  seguivano 
il  Bici,  negarono  quelle  conseguenze;  come  era  pos- 
sibile, che  queste  si  propagassero  in  modo  da  ca- 
gionare l'estinzione  della  Scolastica?  Ma  alla  fine  ci 
si  citino  i nomi  degli  Scolastici,  che  professarono  una 
cosi  perversa  dottrina  intorno  alla  relazione  della  scien- 
za colla  Fede,  o di  quelli  almeno,  che  non  l'abbiano 
espressamente  confutata. 

Ma  si  potrebbe  qui  rispondere  , che  i principii 
stravolti  guastano  le  scienze,  ancorché  le  ultime  loro 
conseguenze  non  si  palesino.  Noi  vogliamo  concederlo; 
ed  anche  allora  crederemo  coi  nostri  avversarii  alla 
decadenza  della  Scolastica,  quando  essi  ci  provino  , 
che  almeno*  quei  principii,  ossia  il  Nominalismo,  fos- 
sero divenuti  la  dottrina  comune. 

II. 

Se  il  Nominalismo  sia  mai  stato  predominante . 

205.  Che  il  Nominalismo  sia  stata  la  dottrina  co- 
* 

mune  degli  Scolastici  nel  secolo  XV,  è al  dì  d'oggi 
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opinione  generale;  ma  noi  domandiamo  la  ragione  che 
la  giustifichi:  e lo  facciamo  con  tanto  maggiore  diritto, 
quanto  che  con  tale  asserzione  si  contraddice  ai  dotti 
più  insigni  della  Chiesa  cattolica,  i quali  furono  pre- 
cisamente vicini  a quella  età.  Il  Cardinale  Toledo,  pub- 
blicando i suoi  scritti  filosofici  verso  il  line  del  se- 
colo XVI,  espone,  nelf  Introduzione  alla  Logica,  breve- 
mente le  questioni  sugli  universali;  e dopo  avere  rifutate 
le  opinioni  dei  Nominalisti  e dei  Formalisti,  perviene 
alla  sentenza  del  Realismo  moderato  dicendo,  che  questa 
sentenza  dai  tempi  dei  Greci  era  la  predominante  nelle 
scuole  filosofiche.  Più  fortemente  ancora  si  esprime  il 
Suarez.  Secondo  lui  il  numero  dei  Nomi  .ìaligti  e For- 
malisti era  sì  tenue,  che  egli  potò  dichiarare  la  dottrina 
di  S,  Tommaso  e dei  suoi  seguaci  per  la  sentenza  co- 
mune della  filosofìa  antica  e moderna  (1). 

Uno  dei  corsi  filosofici  rinomati  di  quel  tempo, 
fu  quello  che  pubblicarono  i Professori  di  Conimhria . 
Eziandio  in  esso  ò esposta  la  dottrina  di  S.  Tommaso, 
come  sempre  e da  per  tutto  comune  tra  i filosofi;  e 
si  parla  con  si  poca  stima  del  partito  dei  Nominalisti, 
che  a nessuno  potrà  venire  in  mente,  che  delibasi  quello 
considerare,  come  la  scuola  poco  tempo  prima  domi-* 
nante  (2).  Come  dunque  provano  i nostri  storici  quel 

(1;  Tortia  opimo  est:  naturas  fieri  actu  universalcs  solimi  opere 
inteilectus,  praecedcnte  fonda  mento  aliquo  ex  parte  ipsarum  rerum, 
propter  quoti  dicuntur  esse  a parte  rei  potentia  universalcs.  Haec 
sententi»  coinmunis  est  antiquorum  et  rccentiuin  pliilosopliorum  cum 
Aristotele  saturissime  in  tiis  II.  metaph.  praesertim  in  7....  et  eo- 
dem  modo  loquitur  S.  Thomas....  et  omnes  eius  discipuii.  Melaph. 
disp.  6.  se.et.  t. 

(4)  Commentarii  in  libros.  Aristoteiis  In  Isagogen  Porplyrii  9.  1. 
Noi  citiamo  la  prima  edizione  dell’anno  1602.  Più  tardi  uscirono  alla 
luce  sotto  lo  stesso  titolo  non  tanto  nuove  edizioni,  quanto  nuove  opere, 
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dominio  del  Nominalismo,  che  asseriscono  con  tanta 
fidanza,  in  contraddizione  cogli  uomini  dotti  dei  secoli 
passati?  Non  mi  rammento  di  avere  trovato  in  alcun 
luogo  anche  solo  un  tentativo  di  una  tale  prova  espressa; 
ma  vediamo  se  quella  possa  trovare  in  fatti  storici  un 
qualche  fondamento. 

206.  Sia  pure  vero  ciò  , che  ripetute  volte  pro- 
nunzia il  Hitler,  che  cioè,  nell'  intervallo  dalla  metà 
del  secolo  XIV  fin  al  secolo  XVI,  non  siano  fioriti 
uomini,  i quali  abbiano  esercitata  sulla  direzione  de- 
gli spiriti  una  così  potente  azione  , come  una  volta 
S.  Tommaso  d'Àquino  e Duns  Scoto;  tuttavia  vi  furono 
sempre  teologi,  i quali  debbono  considerarsi  come  i 
rappresentanti  delle  teoriche  dominanti  dei  loro  tempi. 
Ora  si  domanda  quali  essi  fossero.  11  Ritter  intitola 
il  capo  della  sua  storia  , nel  quale  tratta  dei  secoli 
XIV  e XV  , così  : Dicadenza  de * sistemi  teologici  ; 
e gli  Scolastici,  di  cui  ivi  parla,  sono  Durando,  Oc- 
camo,  Buridano,  Gersone  e Raimondo  da  Sabunde. 
Di  quest'ultimo  confessa  egli  stesso,  e come  pare  con 
qualche  ammirazione,  che  al  fine  del  secolo  XVI  esso 
difese,  intorno  alla  realità  dei  concetti,  i medesimi 
principii,  che  Alberto  Magno  e S.  Tommaso  profes- 
sarono nel  secolo  XIII.  Del  Gersone . il  celebre  can- 
celliere deU’Universalità  di  Parigi,  dice  bensì  il  Ritter, 
come  gli  altri  storici,  che  si  adoperò  di  unire  le  scuole 
tra  loro  avverse;  ma,  secondo  lui,  era  tanto  poco  fa- 
vorevole ai  Realisti , che  lo  rappresenta  quasi  come 
un  vero  Nominalista.  Ciò  richiede  una  ricerca  più  ac- 
curata . 

le  quali,  in  quanto  a noi  pare,  non  si  leggono  col  medesimo  frutto 
che  Toriginale. 
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Non  abbiamo  del  Gersone  , che  una  quantità  di 
Trattati  per  Io  più  di  poca  estensione  , nei  quali  le 
dottrine  filosofiche  specialmente  sono  esposte  con  suc- 
cinta brevità.  Ciò  non  pertanto  il  Ritter  avrebbe  rico- 
nosciuta la  conformità  della  dottrina  del  Gersone  coi 
principi!  di  Alberto  Magno  e di  S.  Tommaso,  se  in 
generale  avesse  avuto  giuste  idee  sulla  relazione  della 
scuola  tomistica  colla  scotistica  , intorno  alla  realità 
dei  concetti.  Certo  sembra  essergli  sfuggito,  che  i se- 
guaci di  S.  Tommaso,  ossia  la  maggioranza  degli  Sco- 
lastici, aveano  da  sostenere  una  lotta  ancora  più  grande 
contro  il  Formalismo  degli  Scotisti  , che  non  contro 
il  Nominalismo  degli  Occamisti.  Considera  piuttosto 
il  Formalismo  come  una  modificazione,  data  dallo  Scoto 
al  Realismo,  e parla  perciò  dei  Formalisti,  come  dei 
Realisti  di  quel  tempo.  Con  una  tale  opinione  era 
naturale,  che  il  Gersone  gli  comparisse  come  tutto  in- 
clinato al  Nominalismo,  quando  vedeva  che  esso  im- 
pugnava fortemente  il  Formalismo,  accusandolo  lìnanco 
di  eresia.  Di  fatto  incontriamo  nel  Gersone  quel  me- 
desimo Realismo  moderato,  che  presso  gli  antichi  ed 
i moderni.  Scolastici,  anche  nei  secoli  XIV  e XV,  era 
la  dottrina  dominante. 

207.  S.  Tommaso  e tutti  gli  Scolastici  posteriori 
assegnano,  come  fonte  del  Nominalismo  scettico  e del 
Realismo  platonico,  quella  erronea  opinione,  secondo 
la  quale  allora  soltanto  la  nostra  conoscenza  possiede 
la  verità  , quando  le  cose  sono  nella  nostra  mente, 
come  sono  in  loro  stesse.  Essi  al  contrario  abbrac- 
ciano il  principio  di  Aristotile , che  il  conosciuto  è 
nel  conoscente  , secondo  il  modo  del  conoscente  ; e 
quindi  vogliono  , che  ammettasi  una  distinzione  tra 
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l’essere  reale  e l'essere  ideale  delle  cose.  Ora  questo 
è appunto  il  pensiero  fondamentale  di  quelle  disser- 
tazioni, colle  quali  Gersone  intendeva  togliere  i ma- 
lintesi delle  parti  litiganti,  e d' indurre  i Nominalisti 
ed  i Formalisti  a riconoscere  la  verità,  che  si  trovava 
frammezzo  delle  loro  teoriche  (1).  Le  cose  dunque 
hanno  un  altro  essere  considerate  in  se  stesse,  ed  un 
altro  nella  niente  intelligente,  tanto  di  Dio,  quanto 
delTuomo.  Con  questo  non  si  vuole  soltanto  dire  ciò, 
che  s' intende  di  per  sè,  che  cioè  il  pensiero  in  noi 
è qualche  altra  cosa,  che  il  pensato;  ma  che  la  cosa 
pensata  riceve  nel  pensiero  , per  cui  viene  appresa, 
come  il  sostrato  per  la  forma  , una  maniera  di  es- 
sere diversa  da  quella,  che  ha  in  se  stessa  (2).  Im- 
perocché lo  spirito  pensante  apprende  Tessere  puro 
delle  cose,  e per  questo  esse  sono  in  lui  alla  maniera 
dell'essere  immateriale,  cioè  immutabili  e necessarie; 
mentre  in  loro  stesse  hanno  un  essere  materiale,  mu- 
tabile e contingente.  Da  ciò  deduce  il  Gersone,  che 
questo  ideale,  in  che  consiste  la  scienza,  non  esiste 

c 

(t)  Ccntilogium  de  causa  finali.  — De  modis  signifìoandi  — De 
concordia  Metaphysicae  cimi  Logica.  E (Ut.  Parts.  1606.  Tom.  4.  a 
pag.  27T. 

(2)  Ens  quodlibet  dici  potest  habere  duplex  esse,  sumendo  esse 
valde  transcendenter.  Uno  modo  ens  sumitur  prò  natura  rei  in  seipsa; 
alio  modo  prout  liabet  esse  obiectale  seu  repraesenfativinn  in  ordine 
ad  intellectum  creatimi  vel  increatum...  Ens  consideratami...  prout  res 
quaedam  in  se  ipsa,  pluritnum  differt  ab  esse,  quod  liabet  obiectalitcr 
apud  intellectum,  iuxta  diversitatem  intellectuum  et  rationom  obie- 
ctaliuin,  etiam  prout  rationes  obiectales  non  accipiuntur  prò  seipsis 
materialiter,  sed  prò  rebus  quasi  formaliter,  ut  sicut  signifieatio  est 
quasi  forma  dictionis,  sic  res  ipsa  diceretur  quasi  materia  vel  substra* 
tum  vel  subiectum  rationis  obiectalis.  Quac  considerano  clavis  est  ad 
concordiam  formalizantium  cura  terministis  (cosi  il  Gersone  chiama  i 
Nominalisti),  si  perspicaciter,  non  proterve  videatur.  De  concord. 
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fuori  dell'  intelletto  nelle  cose,  come  esse  sono  in  se, 
ma  in  'virtù  dell'  atto  mentale  che  le  apprende.  Sic- 
come non  si  potrebbe  dare  una  scienza,  se  non  vi  fos- 
sero cose  reali  o possibili,  così  non  si  darebbero  idee, 
se  non  vi  fosse  uno  spirito , che  apprende  le  cose. 
Quell'essere,  pel  quale  le  cose  sono  immutabili,  ne- 
cessarie ed  eterne,  non  lo  hanno  le  cose  in  se  , ma 
soltanto  nelle  idee  di  Dio  , che  le  conosceva  prima 
che  fossero,  e nei  concetti  nostri,  con  cui  vengono  da 
noi  apprese,  dopo  che  sono  venute  all'atto.  I Forma- 
listi ( così  egli  conchiude)  considerando  al  contrario 
l' ideale  delle  cose  come  alcun  che  di  reale  in  se  stesso, 
fuori  della  niente  intelligente,  inducono  dapprima  ad 
ammettere  l'esistenza  d'un  eterno,  che  non  è Dio;  e * 
finalmente,  appunto  perchè  questo  non  può  sostenersi, 
all'errore,  che  Almanco  attinse  da  Scoto  Erigena;  es- 
sere cioè  Dio  stesso  I'  ideale  delle  cose , e quindi  la 
propria  loro  essenza  (1). 

208.  Ma  benché  il  Gersone  si  occupi  molto  di 
questi  errori  del  Formalismo,  non  può  tuttavia  essere 
accusato  di  abbracciare  l'altro  estremo,  cioè  il  Nomi- 
nalismo. Anzi,  da  per  tutto  addita  l'errore  da  cui  que- 
sto discende.  Dobbiamo,  così  egli,  considerare  mai  sem- 
pre i concetti  sotto  un  doppio  rispetto:  quello  che  hanno 
verso  lo  spirito  che  li  forma,  e quello  che  hanno  verso 
T oggetto  che  rappresentano.  I Formalisti  sbagliano  nei 
non  tenere  nessun  conto  della  qualità,  che  ricevono  i 
nostri  concetti  dalla  natura  dello  spirito,  che  li  produce. 
Giacché  per  questo  identilìcano  l'essere,  che  hanno  le 
cose  in  sè,  ossia  Tessere  reale,  coll'essere  che  ricevono 


(1)  Ivi;  e ben  espressamente;  noi  vi  .ritorneremo. 
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nella  mente  intelligente,  ossia  coll’essere  ideale.  Ezian- 
dio nella  realità  la  pura  essenza,  senza  accidentalità,  e 
quindi  anche  l'universale,  deve  esistere  con  tutte  quelle 
proprietà  , che  convengono  all'ideale.  Ma  si  sbaglia 
egualmente,  quando  si  considerano  i concetti  soltanto 
come  fenomeni  dello  spirito,  senza  far  conto  del  rappor- 
to, che  essi  hanno  coll’  oggetto.  Siccome  la  parola  pro- 
nunziata o scritta  è in  se  qualche  cosa  di  materiale, 
che  riceve  la  sua  forma,  o ciò  che  la  rende  segno, 
soltanto  dal  rapporto  che  ha  col  pensiero,  che  espri- 
me; cosi  anche  il  concetto,  considerato  in  se  e quale 
effetto  dello  spirito,  nello  spirito  non  è,  che  il  mate- 
riale del  pensiero,  mentre  il  formale,  ossia  quello  che 
lo  fa  atto  conoscitivo,  non  Io  riceve,  se  non  dal  suo 
rapporto  colla  cosa,  che  apprende.  Come  effetto,  ossia 
manifestazione  dello  spirito  il  concetto  è l'oggetto  della 
logica;  la  quale  esamina  le  sue  qualità  , senza  occu- 
parsi di  ciò  che  contiene.  Ma  la  scienza  reale,  ossia  la 
fìsica  e la  metafisica,  non  è possibile,  se  non  allorché 
consideriamo  il  concetto,  come  l'espressione  della  cosa 
fuori  di  noi  , la  quale  è quasi  il  suo  sostrato.  Ed 
ecco  la  ragiono,  perchè  i termi n isti  (ossia  i Nominalisti) 
non  escono  giammai  dalla  logica  (1). 

(t)  Modus  signiOcandi  scu  ratio  obiectalis,  dodi  speelat  ad  reales 
scientias,  non  accipiuntur  prò  sepsis  ncque  secondo  in  suppositionem 
materialem,  sed  secondom  suppositionem  personaiem  (formale»!)  prò 
rebus  ad  extra  signilicatis.  Modus  significandi  vel  ratio  obiectalis, 
quantumeunque  spcctcnt  ad  scientias  reales , non  {tamen  excludunt 
operationes  intellectus,  quoniam  modus  significami!  vel  rationes  obic- 
ctales  dicuntur  relative  ad  intei lectum,  nec  esse  possent , si  nollus 
esset  vel  esse  posset  intellectus  negocians,  sed  nec  intellectus  nego- 
eians  suffieeret,  si  nullac  res  ad  extra  vel  vere  vel  intei Jigihiliter  esse 
possent....  Snbtililas  metaphysicantium  si  vera  sit,  consistit  in  acuta 
resolutione  enlis  secundum  esse  suum  obiectale  personaliter  aeu  for- 
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Inoltre,  siccome  il  Gersone  accusa  di  errore  i For- 
malisti, perchè,  sostenendo  Fattualità  dell' universale, 
ammettevano  un  che  di  eterno  fuori  di  Dio;  così  bia- 
sima  eziandio  i Nominalisti,  perchè  negarono  F essere 
eterno  delle  cose,  sotto  ogni  rispetto.  Come  nella  no- 
stra mente,  così  anche  in  Dio  hanno  le  cose  il  loro 
essere  ideale:  ciò  vuole  dire,  che  Iddio  le  conosce  e 
le  conosce  da  tutta  Fetcrnità.  Purché  dunque  si  di- 
stingua tra  l’essere  reale  c l'essere  ideale  delle  cose, 
non  si  potrà  negare  la  verità  di  proposizioni , quali 
sono  le  seguenti:  « Ciò  che  viene  conosciuto  è.  Ciò 
che  è conosciuto  dall’  eternità,  eziandio  dall’  eternità 
ha  essere  ed  essenza  (1).  » 

209.  Non  meno  pienamente  conviene  il  Gersone 
colla  scuola  di  S.  Tommaso,  quando  parla  della  co- 
noscenza di  Dio.  Il  nostro  spirito  (dice  eziandio  egli) 
è più  perfetto  delle  cose  che  conosce;  e perciò  la  ma- 
niera , con  cui  sono  le  cose  nella  nostra  mente  per 
la  cognizione  , non  deve  scambiarsi  con  quella , con 
cui  sono  in  loro  stesse.  Ma  parimente  non  dobbiamo 
dimenticare  che  il  nostro  spirito  ò molto  più  imper- 
fetto, che  Dio;  anzi  appena  gli  rassomiglia  per  qualche 
analogia,  e perciò  dobbiamo  guardarci  di  trasferire  in 

» 

malitiT  acce ptmn.  Ruditas  autem  terministarum,  si  consistere  velini 
in  significata  sen  moriis  signilicandi  solimi  materialiter  ; inde  prove- 
nir qnori  a metaphysicis  rationabiliter  contcmnuntur.  Ibid. 

(1)  Quodlibet  ens  creatimi  quamvis  habuerit  ab  adorno  esse 
obiectalo  in  mente  divina,  non  ideo  tamen  sequitur,  absolute  et  gene- 
raliler  loquendo,  quori  res  fnerunt  ab  aeterno.  Kt  hic  est  lapsus  grain- 
mal icom m et  logicornm,  qui  non  accipiunt  distincionem  istam  de 
esse  duplici  crcaturae , seri  defendunt  se  per  ampiiationes  et  conno- 
tationes  et  modos  sìgnilicandi  quasi  materialiter.  Unde  negant  istasr 
Haee  res  intclligitur;  ergo  est.  Istud  ens  fuit  intellectum  ab  aeterno  ; 
ergo  istud  ens  habuit  esse,  sen  essentiarn  ab  aeterno.  Ibid. 
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Ini  la  maniera,  colla  quale  noi  lo  conosciamo.  Sba- 
gliano dunque  coloro,  i quali  in  Dio  ammettono  di- 
verse forme  o formalità,  e moltipiici  atti  conoscitivi. 
Dio  conosce  tutte  e singole  le  cose  secondo  la  loro 
diversità  ; ma  le  conosce  con  un  unico  e semplice 
atto  (1).  Nè  per  essere  le  cose  in  Dio  secondo  il  loro 
essere  ideale,  si  può  porre  in  lui  una  distinzione,  la 
quale  sia  maggiore  della  distinzione  di  ragione.  Im- 
perciocché l'essere  o l’essenza  delle  cose  non  è in  Dio, 
secondo  la  sua  proprietà  (formalità),  ma  in  un  modo 
superiore  (supereminente)  (2).  Ma  non  per  questo  si  deve 
asserire  coi  Nominalisti , avere  i nomi,  coi  quali  si 
esprimono  le  perfezioni  divine,  la  medesima  significa- 
zione, ed  essere  la  distinzione,  che  per  mezzo  di  essi 
facciamo,  un  vano  giuoco  di  segni.  Sebbene  questi 
nomi  significhino  la  medesima  cosa  , cioè  V essenza 
semplice  di  Dio  ; ciascuno  nondimeno  la  esprime  in 
un  modo  suo  proprio,  ossia  con  diversi  concetti.  E 
qui  ripete  il  Gcrsone  ancora  un'  altra  volta  ciò,  che 
da  per  tutto  oppone  ai  Nominalisti.  La  rappresentanza 
spirituale  per  cui  conosciamo,  non  è soltanto  qualche 
cosa  nella  nostra  mente  , ma  ha  un  necessario  rap- 
porto col  conosciuto  , come  con  ciò , che  è il  suo 
oggetto,  ed  in  cui  ha  il  suo  sostrato  (3).  Finalmente 


(1)  Hic  est  lapsus  logicati)  iguoranliutn  vel  spernentium,  qui  po- 
ntini in  Deo  contingentias  a parte  rei  et  forma*  seu  formalitates , qua- 
les  sunt  in  creaturis  et  praecisiones  et  signa,  cum  sit  in  natura  sua 
purissimus  actus  et  unicus,  omnis  autem  creatura  potentialis  et  multa 
et  vix  i»er  analogia!»  simili*  Deo  dieta  etc.  Ibid. 

(2)  Aliqui  non  inteltigentes  vel  exeedere  yolentes  posuerunt  ex 
hoc  dislinctiones  in  Deo,  quas  noluerunt  appellare  distinctiones  ra- 
tionis.  Ibid. 

(3)  Univocatio  non  ideo  synonynia  et  quasi  nugatoria  dieenda 
est  reperiri  inter  attribuales  rationes  de  Deo , quamvis  eandera  rem 
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questa  distinzione  tra  il  valore  semplicemente  logico 
ed  il  metafisico  dei  concetti,  propone  egli  al  termine 
di  tutta  la  trattazione,  insieme  colla  distinzione  tra 
l’essere  ideale  e reale  delle  cose  , come  il  mezzo  da 
conciliare  le  parli  litiganti.  Non  si  vede  a dir  vero, 
come  con  tali  dottrine  sia  compatibile  una  forte  pro- 
pensione al  Nominalismo.  * 

210.  Considerandosi  in  line  lo  Scetticismo  filoso- 
fico quale  frutto  naturale  del  Nominalismo,  ed  accu- 
sandosi perciò  il  medesimo  di  avere  totalmente  chiuso 
alla  Filosofia  il  campo  della  Fede;  fa  di  mestieri  os- 
servare, che  il  Corsone  nella  medesima  dissertazione, 
da  cui  abbiamo  estratto  tutto  il  detto  di  sopra,  parla 
della  concordia  tra  la  'Teologia  e la  Metafisica  nella 
stessa  maniera,  che  S.  Anseimo  e S.  Tommaso.  Colo- 
ro, dice  egli,  che  si  danno  alla  specolazione  con  zelo 
e con  uguale  umilia  e senza  presuntuosa  curiosità , 
possono,  per  mezzo  d' un  savio  uso  della  Metafisi- 
ca, arrivare  alla  scientifica  conoscenza  (ad  intelligen- 
tiam)  di  molte  sublimi  verità  della  Fede  (1).  Se  poi 
alla  fine  della  sua  dissertazione  designa  come  oggetto 

penitns  significeut:  quia  non  signifìcant  codoni  modo  vcl  cadem  obic- 
etali rationo  formaliter  vel  ex  parte  rei  seu  personal  iter  modo  prius 
exposito.  Quoniam  ratio  obieetalis  non  sistit  in  solo  intcllectn  aut 
conceptibus,  sed  tendit  in  rem  extra  tanquam  in  suiim  principale 
significatimi  vel  obiectuui  vel  substratum  ; alioquin  diceretur  ens 
secundae  impositionis  vel  intentionis  vel  rationis  logicalis.  Et  ita  ratio 
obieetalis  habet  quodammodo  duas  facies  vel  respectus:  intra  scilicet 
et  ad  extra.  Jbid. 

(t)  T beo  logie  a perscrutano  de  ente  simpliciter....  pervenit  ad 
ìntelligentiam  multarmi!  sublimimi!  veritatum,  quae  traduntur  ere* 
dendac  per  fidem,  si  bona  vita  et  humilis , si  studium  vehemens 
et  pium,  non  protervum  neque  curiosum  affuerint,  qui  (si  ?)  praeterea 
fiant  (sint?)  solerter  et  caute  Metaphysica  Philosophoruni  discussa 
separando  pretiosum  a vili,  li.  e.  verum  a falso.  ìbid. 
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della  Teologica  Tessere  supremo,  in  quanto  viene  cono- 
sciuto per  mezzo  della  Fede,  aggiunge  espressamente, 
che  con  ciò  non  viene  esclusa  la  scienza  di  molte  di 
queste  verità  (1). 

211.  Avendo  così  liberalo  il  Gersone  dall'accusa 
di  avere  abbracciato  il  Nominalismo  , ne  segue  che 
presso  il  Bitter  medesimo  non  troviamo  che  tre  di- 
fensori di  quel  sistema,  cioè  il  Durando,  TGccamo  ed 
il  Buridano.  Tutti  e tre  vivevano  nella  prima  metà 
del  secolo  X1Y;  e lino  al  Biel,  che  alla  fine  del  se- 
colo XV  sostenne  lo  dottrine  dell1  Occamo , indarno 
cerchiamo  un  qualunque  Scolastico  rinomato,  che  sia 
stato  dedito  al  Nominalismo.  E per  fermo,  lo  Scetti- 
cismo di  Pietro  d'Ailly  aveva  un  altra  fonte:  egli  non 
dubitava  delTobbiettiva  verità  dei  concetti , ma  della 
certezza  della  conoscenza  sensitiva,  e tenne  perciò  una 
strada  del  tutto  diversa.  Se  dunque  le  dottrine  nomi- 
nalistiche fossero  penetrate  nelle  scuole  teologiche  di 
quella  stagione,  si  dovrebbe  ciò  ascrivere  ad  un  in- 
flusso preponderante  del  Durando  e delTOccarno.  Ora 
tutta  la  storia  è contraria  ad  una  tale  supposizione. 

IT  Occamo  ed  i suoi  seguaci  erano  del  partito  di 
Ludovico  il  Bavaro  e dell1  Antipapa  Pietro  di  Corbara, 
ed  un  gran  numero  di  quelli  si  diedero  inoltre  al  fana- 
tismo dei  fraticelli,  condannati  dal  Concilio  di  Vienna. 
Ora  quanto  queste  circostanze  dovettero  conferire  ad 
accrescere  il  rumore,  che  eccitò  l'Occamo,  tanto  fu- 
rono poco  acconce  ad  aprire  alle  sue  dottrine  , spe- 
cialmente fuori  della  Germania,  le  scuole  teologiche. 

Il  Durando  si  segnalò  principalmente  per  la  teme- 

(1)  Theologia  respicit  ens  primum  ut  creditum  cum  suis  attri* 
butìvis,  non  excludendo  inteUigentiam  de  multis.  Ibid. 
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rità,  con  cui  si  oppose  alla  dottrina  comune  dei  Teo- 
logi, e nominatamente  a quelle  di  S.  Tommaso,  ovun- 
que gli  parve  possibile  senza  ledere  la  Fede.  Ed  egli 
andò  in  ciò  tant'  oltre  , che  già  durante  la  sua  vita 
fu  accusato  di  eresia  e costretto  alla  ritrattazione;  tanto 
che  nei  secoli  susseguenti  alcune  delle  sue  opinioni 
furono  espressamente  condannate  dalla  Chiesa.  Eziandio 
rOccamo,  benché  si  opponesse  primieramente  contro 
lo  Scoto  e la  sua  scuola,  non  poteva  fare  a meno  di 
attaccare  anche  S.  Tommaso,  come  fece  non  solo  nella 
sua  Logica  (1),  ma  anche  in  molti  luoghi  della  sua 
Teologia.  Ora  egli  è noto  a tutti,  che  V autorità  del 
S.  Dottore,  appunto  nei  secoli  XIV  e XV,  e massima- 
mente dacché  Giovanni  XXII  nell'anno  1323  l'aveva 
canonizzato,  ed  esaltato  con  istraordinaria  lode,  la  sua 
dottrina  ed  i suoi  scritti,  divenne  sempre  più  grande 
e più  comune.  Ciò  sembra  per  sé  solo  una  prova 
sufficiente,  che  gli  Scolastici  di  quell’epoca,  checché 
sia  di  altri  rimproveri  che  forse  meritavano,  non  eb- 
bero al  certo  simpatia  per  le  dottrine  delfOccamo  e 
del  Durando. 

212.  Ma  vi  é di  più.  In  quel  medesimo  tempo 
non  mancarono  scrittori  molto  insigni,  i quali  a bella 
posta  spiegavano  e difendevano  le  dottrine  di  S.  Tom- 
maso. Ora  quantunque  si  possa  avere  per  ragionevole, 
che  uno  scrittore  di  storia  della  Filosofia  si  occupi 
meno  di  questi,  che  di  un  Occamo  o di  un  Du- 
rando e di  altri,  che  seguirono  una  via  e tendenza 
loro  propria  e particolare  ; tuttavia  egli  ciò  facendo 
deve  prevenire  la  falsa  opinione,  che  gli  autori,  le 

(1)  Basta  di  riguardare  i primi  capi  ove  oppugna  tanto  il  Rea- 
lismo di  S.  Tommaso,  quanto  il  Formalismo  degli  Scotisti. 
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opere  dei  quali,  per  la  loro  novità  nella  storia,  richieg- 
gono speciale  considerazione,  siano  anche  i rappresen- 
tanti delle  convinzioni  comuni  tra  i loro  contempora- 
nei. Tra  gli  scrittori  , che  concorsero  in  particolar 
modo  a propagare  le  dottrine  di  S.  Tommaso,  si  ha  da 
nominare  in  primo  luogo  Egidio  Colonna . xVgostiniano 
e contemporaneo  del  Durando.  Le  sue  opere  furono 
tanto  stimate,  che  l’Ordine,  a cui  egli  apparteneva;  le  ab- 
bracciò come  testo  per  tutte  le  sue  scuole,  e prescrisse 
che  nell’ insegnamento  si  dovessero  seguire  strettamente. 
Non  molto  tempo  dopo,  verso  la  metà  del  secolo  XIV, 
Gregorio  di  lìimini  e Tommaso  di  Argentina , ambedue 
dell’Ordine  di  S.  Agostino,  acquistarono  quella  fama, 
che  loro  assegna  fino  al  giorno  d'oggi  un  posto  tra  i 
più  ragguardevoli  teologi  della  Chiesa  cattolica.  Ma 
sopra  tutti  è qui  da  nominarsi  il  Domenicano  Ca- 
preolo , il  quale,  attenendosi  strettamente  a S.  Tom- 
maso, riuscì  tanto  bene  nello  svolgimento  e nella  di- 
fesa della  dottrina  del  medesimo,  principalmente  con- 
tro gli  assalti  del  Durando,  che  il  suo  Ordine,  se-‘ 
guendo  il  costume  di  quel  tempo,  lo  onorò  del  titolo 
di  Princeps  Scholae  Thomistarum . ed  obbligò  tutti  i 
Maestri  di  Teologia  a non  allontanarsi  nelle  loro  pre- 
lezioni dalle  sue  sentenze.  Se  aggiungiamo  a questi 
dottori  Dionisio  il  C artusi  ano,  di  grande  autorità  non 
solo  come  mistico,  ma  anche  come  scolastico,  avre- 
mo nominato  quegli  Scolastici  del  periodo,  di  cui  si 
tratta,  i quali  non  già  per  l'ardire,  con  cui  propose- 
ro nuove  dottrine,  ma  per  la  solidità,  con  cui  difesero 
le  antiche , furono  e sono  sopra  gli  altri  altamente 
stimati  in  tutte  le  scuole  cattoliche.  Non  abbiamo  bi- 
sogno di  dimostrare  espressamente  dei  medesimi,  come 
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abbiamo  fatto  del  Gersone,che  essi  non  furono  de- 
diti al  Nominalismo;  giacche  nessuno,  quanto  sappia- 
mo noi,  li  ha  accusati  di  tale  errore,  nè  può  cadérne  in 
mente  il  sospetto;  essendo  stati  seguaci  fedelissimi  di 
S.  Tommaso.  Ora,  giusta  i fatti  di  sopra  mentovati,  non 
può  dubitarsi  che  appunto  questi  Scolastici,  e nominata- 
mente  Egidio  Colonna  ed  il  Caprcolo,  non  solo  goderono 
una  grande  autorità  presso  i loro  posteri,  ma  ancora 
esercitarono  una  influenza  molto  estesa  sulla  coltura 
scientilica  dei  loro  contemporanei;  giacché  i loro  scritti 
servirono  di  fondamento  all'istruzione  quasi  in  tutte  le 
scuole  del  loro  tempo.  Potrà  forse  dirsi  lo  stesso  del  Du- 
rando, contra  le  cui  sentenze  bizzarre  e pericolose  ap- 
punto i Teologi  più  antichi  ci  avvertono,  con  gagliarde 
espressioni,  a stare  sull'avviso?  o dell'Occamo,  settario 
diffamato  e scomunicato?  o del  Buridano,  che  da  tutti 
ci  viene  descritto  come  un  cavilloso  logico  e destituto 
di  solide  conoscenze  teologiche?  Tra  tutti  i Nomina- 
listi era  il  Biel  l’unico,  che  godeva  una  buona  fama; 
nia  non  ebbe  grande  autorità.  Incontriamo,  è vero, 
spesso  negli  scritti  degli  Scolastici  i nomi  del  Durando, 
deH'Occanio,  di  Gabriello  (Bici);  ma  in  quale  occa- 
sione? Essi,  non  soltanto  nella  questione  sulla  realità 
dei  concetti,  ma  in  moltissime  altre  disquisizioni  teo- 
logiche, sono  gli  avversarli  delle  sentenze  comuni.  Cosi 
in  tutto  ciò,  che  si  rapporta  alla  storia,  troviamo  la  con- 
fermazione di  ciò  che  il  Toledo,  il  Suarez  ed  altri 
recenti  Scolastici  affermano  colla  più  grande  asseve- 
ranza, essere  stato  cioè  in  tutti  i tempi  il  Realismo  di 
S.  Tommaso  la  dottrina  comune  nello  scuole  catto- 
liche, e non  essere  mai  riuscito  nè  al  Nominalismo, 
nè  al  Formalismo  di  sbandeggiamelo. 
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• 213.  Si  osserva  comunemente  nella  Storia  delia 
filosofia,  che  il  Nominalismo  di  Roscclino  fu  piena- 
mente vinto  nel  secolo  XI , ed  il  Ritter  ne  adduce 
due  prove.  La  prima,  che  dal  secolo  XII  in  poi  cessò  la 
lotta,  ed  il  Realismo  fu  la  dottrina  dominante:  la  secon- 
da, che  neppure  nel  secolo  XI  si  sia  dichiarato  pel  par- 
tito di  Roscelino  alcuno  Scolastico  di  qualche  grido. 
Ma  non  si  può  dir  forse  lo  stesso  del  Nominalismo 
deirOccamo?  Il  Ritter  stesso  confessa,  che  la  nuova 
Scolastica  aderiva  alla  dottrina  realistica  di  S.  Tom- 
maso (1).  E certamante,  sebbene  il  Formalismo  trovasse 
difensori,  benché  pochi,  lino  ai  tempi  piò  recenti, 
tuttavia  la  lotta  col  Nominalismo  dev’  essere  conside- 
rata come  finita  fin  dal  principio  del  secolo  XVI.  Tutti 
gli  Scolastici  posteriori,  che  io  ho  scorsi,  e non  sono 
pochi  , parlano  del  Nominalismo  come  d1  un  errore 
• antiquato,  che  spesso  non  considerano  neppure  degno 
di  essere  rifiutato.  Ma  che  eziandio  nei  secoli  anteriori 
nessuno  Scolastico  di  qualche  autorità  sia  stato  gua- 
dagnato dalla  scuola  deirOccamo  crediamo  di  averlo 
posto  fuori  di  ogni  dubbio.  Per  queste  ragioni  non 
dubitiamo  di  asserire,  che  il  moderno  Nominalismo, 
benché  provocasse,  massimamente  nella  Germania,  uno 
strepitoso  combattimento;  ciò  non  ostante  fu,  egual- 
mente che  l’antico,  vinto:  e ciò  eziandio  prima  che 
cominciasse  la  cosi  detta  riforma,  nè  temiamo  di  di- 
chiarare che  quello  che  i nostri  storici  raccontano  della 
sua  vittoria  e del  suo  dominio,  è pura  finzione,  per  la 
quale  essi  volevano  spiegare  Testinzione  della  Scolastica, 
dacché  erano  fermi  di  volere  che  già  essa  fosse  estinta. 
Intanto,  come  abbiamo  già  detto,  tanto  il  Gersone, 

(1)  Voi.  8.  pag.  68». 
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quanto  gli  altri  Scolastici,  che  difesero  {'antica  e co- 
mune dottrina,  si  occuparono  più  del  Formalismo,  che 
del  Nominalismo.  La  condizione  delle  scuole  dispu- 
tanti spiega  abbastanza  questo  fatto.  Gli  Sentisti,  o 
più  giustamente  una  parte  di  loro,  impugnarono  la  dot- 
trina di  S.  Tommaso,  come  in  tanti  altri  punti,  così 
particolarmente  nella  quistione  sulla  realità  dei  con- 
cetti, opponendo  ad  essa  la  teorica  delle  formalità. 
I seguaci  di  S.  Tommaso  si  difesero.  Ora  sorse  FOcca- 
mo,  e nello  impugnare  gli  Scotisti  andò  tanf  oltre, 
che  richiamò  a nuova  vita  fanticb  errore  dei  Nomina- 
listi. Fu  dunque  naturale,  che  i Realisti  continuas- 
sero a considerare  i Formalisti,  come  i veri  loro  av- 
versari, e confutandoli  si  contentassero  di  mostrare, 
che  per  questo  non  patrocinavano  l'erronea  sentenza 
dei  Nominalisti.  Ma  anche  neH'intiino  della  dottrina 
stessa  esisteva  una  ragione , perche  s' impugnassero 
con  più  ardore  i Formalisti.  Non  era  difficile  di  mani- 
festare gli  sbagli,  che  i Nominalisti  incorsero  nella  loro 
logica,  e per  rifatarli  compiutamente,  bastava  dimo- 
strare che  , secondo  i loro  principi!,  ogni  metafisica 
era  impossibile.  11  Formalismo  al  contrario  aveva  V ap  - 
parenza di  un  profondo  sapere,  e doveva  essere  com- 
battuto principalmente  nel  giro  della  Metafisica,  dove 
il  suo  pensiero  fondamentale  ricorreva  in  molte  qui- 
stioni.  Ma  questo  ci  mena  ad  una  considera/ ione 
di  non  lieve  importanza. 


* 


i 


Digitized  by  Google 


548 


TRATTATO  SECONDO 


III. 

.S>  la  Scolastica  in  queste  controversie 
abbia  preparato  gli  errori  della  moderna  Filosofia. 

*214.  Si  fa  alla  Scolastica  sulle  controversie  , che 
ci  occupano,  eziandio  il  rimprovero  , che  essa  abbia 
per  le  medesime  dato  il  primo  impulso  agli  errori 
spacciati  dalla  moderna  Filosolia.  Reca  nondimeno  ma- 
raviglia , cbe  in  tale  occasione  non  si  parli  che  del  » 
Nominalismo.  Che  questo  nello  Scetticismo  moderno 
abbia  trovato  il  suo  compimento,  fu  notato  da  molti, 
e specialmente  si  è fatto  osservare  la  sua  relazione  al 
Criticismo.  Ed  in  verità,  la  scuoia  del  Kant  non  dif- 
ferisce da  quella  dei  Nominalisti,  sé  non  perchè  in 
primo  luogo  quegli  ha  cercato  di  dimostrare  con  più 
precisione  e con  più  accuratezza,  che  i nostri  concetti 
e tutto  il  pensare,  che  si  fonda  in  essi,  non  ha  altro 
valore,  che  di  un  fenomeno  della  mente  nostra,  il 
quale  per  niente  suppone  nelle  cose  stesse  una  na- 
tura od  una  essenza  ad  esso  corrispondente;  ed  in  se- 
condo luogo  perchè  non  rifugge  dall'anunettere  la  ne- 
cessaria conseguenza  di  siffatta  sentenza,  dichiarando 
apertamente,  che  non  si  dà  una  conoscenza  al  di  là 
dell’esperienza,  e quindi  viene  tolta  di  mezzo  ogni  me- 
tafisica. Ma  che  il  Formalismo  abbia  del  pari  una 
grande  affinità  col  moderno  Panteismo,  ed  in  ispceie 
colla  filosofìa  dell’Identità,  non  è stato  finora  osservato 
almeno  con  precisione,  per  quanto  ci  è noto.  I no- 
stri lettori  avranno  di  certo  notata  una  tale  affinità, 
considerando  l’esposizione,  da  noi  data,  intorno  alle 
teoriche  dei  Formalisti;  ma  crediamo  sia  pregio  del- 


DEL  REALISMO,  NOMINALISMO  E FORMALISMO.  549 

l'opera  esaminare  brevemente  ciò , che  i medesimi 
Scolastici  dicono  sopra  tale  soggetto. 

215.  Il  Gersonc  asserisce,  essere  non  solo  un  errore 
filosofico,  ma  un  errore  condannato  dalla  Chiesa  l'opi- 
nare che  l'universale,  in  quanto  tale,  esiste  al  di  fuori 
della  mente  intelligente.  E come  lo  prova  egli?  Prin- 
cipalmente dalla;  condanna  della  dottrina  panteistica 
di  Almanco.  Il  Concilio,  egli  dice,  parla  del  suo  er- 
rore soltanto  con  espressioni  generali  (1);  ma  autori 
degni  di  fede  ci  hanno  trasmesse  le  singole  proposi- 
zioni, a cui  mirarono  i Padri.  La  prima  e principale 
di  queste  proposizioni . è la  seguente  : Dio  è lutto  e 
conseguentemente  il  Creatore  e la  creatura  sono  la 
medesima  cosa  (2).  Le  altre  proposizioni  sono  uno 
svolgimento  di  questa  prima;  e la  loro  attinenza  colla 
dottrina  dei  Formalisti  pare  al  Gersone  così  chiara  , 
che  non  crede  necessario  di  provarla.  Certamente,  se 
Almanco  sostenne  che  « le  cause  primarie  delle  cose, 
che  si  chiamano  idee  o forme,  creano  e sono  create  (3), 
non  poteva  questa  proposizione  avere  un  altro  senso, 
se  non  che  le  idee  producono  le  cose  , in  quanto 

esse  medesime  si  manifestano;  talmente  che  la  crea- 

« 

/ione  consisterebbe  nel  passare  le  cose  dall'universale 

(!)  Reprobamus  et  condcmnainus  perversissimum  dogma  impii 
Almarici,  cuius  mentem  sic  pater  mendacii  excaecavit,  ut  eius  doctrina 
non  lam  haeretica  sit  censenda quam  insana.  Innocent.  HI.  in  Conc 
Lai.  IV.  Cap.  ì.  De  SS.  Tr initale. 

(2)  Sed  quali»  fuit  haec  doctrina,  recital  Hostiensis  super  istum 
locum  et  Martinus  in  clironica  SS.  Pont.,  ubi  de  Innocentio  III.  lo- 
qtiitur  Primus,  inquit  Hostiensis,  et  simunus  error  fuit,  quoti  omnia 

\sunt  Deus Et  sequitur  non  facile  posse  negavi,  ercatorem  et  erea- 

turam  idem  esse. 

(3)  Alter  error,  quod  primordiale*  causae,  quae  vocantur  ideae 
creant  et  creanti  ir. 
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al, singolare.  E siccome  Dio  in  questo  senso  è l'ori- 
gine di  tutte  le  cose,  cosi  ne  è anche  il  fine,  in  quanto 
tutto  in  lui  ritorna  ed  immutabilmente  rimane  uno 
con  lui.  Tuttavia  anche  più  notevole  è quest'  altra 
proposizione:  « Siccome  vi  sono  molti  uomini , ma 
soltanto  una  natura  umana;  cosi  è Dio  T essenza  e 
l'essere  di  tutte  le  cose  (1).  » Eziandio  giusta  i For- 
malisti almeno  più  antichi,  si  deve  in  ciascheduna 
specie  di  cose  riconoscere  una  sola  essenza,  la  quale 
in  tutti  gl'individui  esiste  sotto  diversi  accidenti.  Ora 
da  ciò  segue,  che  vi  debba  essere  anche  lina  suprema 
essenza  , un  supremo  universale  , il  quale  esiste  in 
tutti  i generi,  in  tutte  le  specie,  in  tutti  gli  individui. 
Ora  chi  concede  ciò,  come  potrà  sfuggire  la  conclu- 
sione , che  dunque  questo  essere  supremo  sia  Dio? 
Ma  il  Gersone  osserva  dovere  i Formalisti,  per  essere 
conseguenti  a loro  stessi,  fare  un  passo  più  innanzi, 
ed  asserire  che,  come  nel  pensiero,  cosi  nella  rea- 
lità si  dia  un  essere  trascendente  ogni  cosa,  il  quale  non 
sia  nè  Dio,  nè  creatura,  nè  eterno,  nè  temporale  (2), 
vale  a dire , quell'  essere  indeterminato  , che  dalla 
filosofia  dell'identità  è stato  fatto  l'origine  primordiale 
di  ogni  essere.  Siccome  adunque  il  Nominalismo  dal 


(1)  Dicit  etiain,  quoti  Deus  ideo  dicitur  finis  omnium,  quia  omnia 
re  verdura  sunt  in  ipsum  , ut  in  Deo  immutabilitcr  conquiescant  et 
unum  individuimi  alque  incommutabile  in  eo  per  mane  boni.  Et  sicut 
alterius  natnrae  non  est  Abraham,  alterius  Isaac,  sed  uniusatque  eius- 
dem,  sic  dixit  omnia  esse  Deum.  Dixit  enim,  Deum  esse  essenttam 
omnium  creaturarum  et  esse  omnium. 

(i)  Constat  quod  ad  positionem  universaiium  realium  prout  ex- 
ponunt,  sequitur  haec.  doctrina  voi  forsan  insanior,  ut  quod  sit  ensr 
unum  transcendens  in  re,  quod  nee  est  Deus  nec  creatura,  nec  ae- 
ternum  nec  temporale.  De  concord,  bletaph . cum  Logico. 
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Criticismo,  cosi  il  Formalismo  dalla  filosofia  dell'iden- 
tità fu  condotto  alle  sue  estreme  conseguenze. 

216.  Quale  risposta  dovrà  dunque  farsi  al  rimpro- 
vero, dato  alla  Scolastica,  di  avere  fomentato  in  quelle 
controversie  i germi  di  cosiffatti  errori?  La  Scolastica 
già  nel  suo  nascere  vinse  il  Nominalismo  stoico,  pro- 
pagato da  Roscelino,  ed  il  Realismo  platonico,  verso 
il  quale  inclinava  Gilberto  di  Porée.  Nei  secoli  XII 
e XIII  il  vero  Realismo  era  la  dottrina  comune.  Nel 
secolo  XIV  sorsero  sotto  forma  diversa  i vecchi  er- 
rori; ma  in  questo  stesso  periodo,  ove  la  Scolastica 
cominciò  a soffrire  di  non  pochi  difetti,  poterono  ben 
essi  cagionare  turbolenze  e contrasti  , non  già  gua- 
dagnarsi molti  seguaci  di  valore , e molto  meno  ot- 
tenere il  predominio  nelle  scuole  teologiche.  Dal  se- 
colo XVI  non  si  trovano  seguaci  del  Nominalismo  tra 
gli  Scolastici  cattolici  (1);  ed  i pochi  Formalisti,  che 
s'  incontrano,  aveano  essenzialmente  mitigata  la  loro 
dottrina.  Come  potrassi  dunque  incolpare  la  Scolastica 
intendendo  sotto  questo  nome,  com'è  giusto,  la  grande 
maggioranza  di  quelli  che  la  coltivavano?  Come  si  potrà, 

10  dico,  incolpare  la  Scolastica  dello  avere  i suoi  av- 
versarii  moderni  intrapreso  a difendere  c ad  elevare, 
come  principi!  di  tutta  la  scienza,  gli  errori,  che  essa 
assiduamente  combattè  e represse?  La  considerazione 
dei  fatti,  che  abbiamo  addotti,  dovrebbe  piuttosto  muo- 
vere i dispregiatori  della  scienza  scolastica  a gravi  con- 
siderazioni. Non  si  nega  , e non  si  può  negare,  elio 

11  Criticismo  scettico  è un  compiuto  Nominalismo,  nè 
dopo  ciò  che  abbiamo  osservato,  si  vorrà  negare,  che 

(t)  Nell’  Inghilterra  protestante  pare  che  il  Nominalismo  abbia 
avuto  i suoi  seguaci  ancora  nel  tempo  più  recente. 
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il  moderno  Panteismo  abbia  la  stessa  relazione  col 
Formalismo.  Ora,  finche  sussistette  la  Scolastica,  il  No- 
minalismo ed  il  Formalismo  furono  riconosciuti  come 
erronei,  furono  combattuti  © vinti;  laddove  ci  è forza 
confessare,  che  dal  Cartesio  insi  no  a noi  tutte  le  scuole 
filosofiche,  che  acquistarono  rinomo,  inchinarono  più 
o meno  o allo  Scetticismo  o al  Panteismo. 

217.  Intanto  non  possiamo  a meno  di  rammen- 
tare, in  questa  occasione,  anche  certe  teoriche,  per  le 
quali  alcuni  scrittori  cattolici  hanno  impreso  a difen- 
dere in  una  novella  guisa  la  verità.  Perciocché  in 
esse  altresì  si  scopre  una  certa  attinenza  con  que- 
gli antichi  errori.  La  scuola  del  de  Bonald  in  tanto 
appartiene  alla  tendenza  scettica,  in  quanto  nega  al 
pensiero  filosofico  ogni  certezza,  fondandola  esclusi- 
vamente sopra  la  Fede.  Ora  sebbene  nè  i Bonaldisti 
neghino  la  realità  dei  concetti,  nè  i Nominalisti  ab- 
biano giammai  insegnato  che  le  parole  precedono  i 
pensieri;  tuttavia  lo  stesso  de  Bonald  ha  sentito,  che 
tra  gli  Scolastici  non  trovava,  se  non  nella  scuola  del- 
l'Occamo  qualche  affinità  colla  sua.  Egli  infatti  ap- 
pella espressamente  ad  essa;  e noi  gli  perdoneremo 
Tessersi  creduto  con  ciò  di  appellarsi  ai  più  rinomati 
dottori  dell’ antichità  (1). 

Ma  molto  più  notevole  si  è,  che  presso  altri  scrit- 
tori dei  nostri  tempi  troviamo  un  accordo  non  me- 
diocre colle  teoriche  del  Formalismo.  Questi  sono 
principalmente  coloro , i quali , esaltando  i progressi 

(1)  Le  fait  du  don  primitif  do  langage  a été  admis  ou  soupconné  . 
par  de  bons  esprits  (come  se  questo  fatto  si  combattesse  da  alcun  dotto 
cattolico).  Ainsi  les  nominaux,  à qui  l’ancienne  école  doit  ses  docteurs 
les  plus  cèlèbres,  avan^aient  en  principe,  que  pour  les  choses  univer- 
sclles  touté  la  Science  est  dans  les  niots.  Reclierches  phit.  /.  p.  95. 
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delle  scienze  naturali , credono  coir  aiuto  di  queste 
avere  trovato  un  nuovo  fondamento,  non  solo  per  la 
metallica,  ina  eziandio  per  la.  specolazione  teologica. 
Essi  ci  parlano  molto  dell' unita  organica:  e sebbene 
talvolta  confessino,  che  questa  lino  al  giorno  d'oggi 
non  abbia  ricevuto  una  soddisfacente  definizione;  non  - 
dubitano  tuttavia  che  una  tale  unità  debba  ammet- 
tersi non  solo  negli  individui,  ma  anche  nei  generi, 
anzi  in  tutto  l'universo.  Devesi  quindi,  p.  e.  conside- 
rare l'intero  genere  umano  come  un  grande  organismo, 
che  sia  Uno  per  fisico  legame.  E come  ciò?  Perchè, 
oltre  gli  uomini  individui,'  si  dà  una  natura  umana, 
la  quale,  come  F intimo  principio  dell'essere  umano, 
esiste  in  tutti  gl' individui  èd  opera  massimamente 
nella  propagazione  del  genere.  Giacche  questa  natura 
o questa  essenza  generica  è quello  che,  come  in  tutte 
Je  altre  creature  generanti,  cosi  anche  nelFuomo  pro- 
duce i nuovi  individui. 

Ora  noi  domandiamo:  questa  natura,  perlaqua- 
le ha  da  esistere  l’unità  organica  del  genere,  non  ostante 
che  sia  in  tutti  gl'individui,  dovrà  forse  concepirsi  come 
una  sostanza  diversa  e distinta  da  questi?  Se  si  risponde 
di  si,  allora  tutti  gF  individui  non  sono  altro  , che  una 
sostanza  sotto  diversi  accidenti,  o,  che  è lo  stesso,  la 
natura  sarà  Tessere,  e g F individui  saranno  i fenomeni 
di  quello.  Ma  chi  ciò  sostiene  dei  singoli  generi,  non- 
potrà  negarlo  della  universalità  delle  cose , e dovrà 
poi  vedere  come  possa  evitare  l'accusa,-  che  il  Gersone 
mosse  già  contro  il  Formalismo.  Se  poi  quella  univer- 
sale natura  umana  si  dice  distinta  dalTuomo  individuo, 
come  la  sostanza  generante  dalla  sostanza  generata,  si 
ritorna  dal  Realismo  formalistico  al  Realismo  platonico. 


Digitized  by  Google 


554  TRATTATO  SECONDO 

Di  fatto,  che  altro  erano  io  idee  di  Platone,  se  non 
lo  forme  sussistenti  e le  essenze  dei  generi,  le  quali 
generano  nella  nostra  mente  i concetti,  e nelle  cose 
l'essere  loro  proprio?  Affinchè  dunque  esistesse  una 
cosa,  era  necessario  che  I'  idea  producesse  nella  ma- 
teria la  forma.  Vero  è che,  facendosi  originare  la  ge- 
nerica essenza,  che  produce  gl'  individui  , per  mezzo 
della  creazione,  si  schiva  F eternità  delle  idee  (sussi- 
stenti), a cagion  della  quale  la  dottrina  di  Platone  fu 
dai  Padri  e dagli  Scolastici  tenuta  per  eretica.  Ma  le 
ragioni,  per  le  quali  già  Aristotile  combattè  l'esistenza 
di  una  natura,  che  non  fosse  individuale,  non  sono 
con  ciò  confutate.  Per  certo  noi  non  vogliamo  già 
dire,  che  sia  concepibile  F esistenza  di  una  sostanza 
in  molti  individui,  la  quale  fu  ammessa  dai  Formalisti; 
tuttavolta  l' impossibilità  di  concepirla  non  è manifesta 
per  modo,  che  non  si  possa  in  qualche  guisa  velare. 
Ma  F esistenza  d'  una  sostanza  senza  individualità , è 
sopra  ogni  modo  assurda  ; eppure  ciò  viene  asserito 
quando,  ammettendosi  la  sostanzialità  degl' individui, 
si  distingue  da  questi  la  natura  umana,  quale  essenza 
generica  che  tutti  li  produce. 

218.  Considerando  poi  più  oltre  quella  produzione 
della  forza  vitale  , nascosta  nel  seme,  dalla  quale  di- 
pende in  primo  luogo  la  generazione,  come  una  crea- 
zione dal  nulla,  si  evita  bensì  l'eresia  di  Platone;  ma 
si  cade  nelFerrore  degli  Gnostici,  che  attribuisce  alle 
creature  la  virtù  creatrice.  Nè  si  schiva  la  condanna, 
con  cui  la  Chiesa  già  da  lungo  tempo  ha  colpito  que- 
sto errore,  con  dire  secondaria  questa  virtù  creatrice, 
e con  sottometterla  a certe  leggi  cd  al  concorso  di- 
vino. Perciocché  non  vi  ha  veruna  forza  delle  crea— 
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ture,  che  non  possa  dirsi  secondaria  in  questo  senso. 
Che  Dio  possa  conferire  una  cosiffatta  virtù  creatrice, 
fu  asserito  almeno  dal  Durando  è dal  Bici  ; mentre 
tutti  eli  altri  Teologi  rigettarono  una  tale  opinione 

come  erronea.  Ma  che  Dio  abbia  di  fatto  conferito  a 

$ 

qualsiasi  creatura  la  virtù  di  creare  dal  nulla,  è una 
sentenza,  che  da  tutti  i Teologi,  senza  eccezione,  viene 
dichiarata  per  manifesta  eresia  (1). 

Quindi  le  idee  produttrici  di  Platone  non  si  pos- 
sono salvare  col  negare  la  loro  eternità,  e col  farle  na- 
scere per  creazione;  ma  bisogna  considerarle  come  gli 
eterni  tipi  esistenti  in  Dio,  secondo  i quali  c pei  quali 
sono  create  nel  tempo  tutte  le  cose.  In  questa  ma- 
niera, siccome  esse  sono  le  leggi  che  governano  tutto 
l'essere  creato,  ed  il  fondamento  di  ogni  verità  nelle 
cose , e nella  nostra  conoscenza  ; così  sono  eziandio 
il  fondamento  metafisico  dell'unità  dei  generi  e della 
totalità  delle  cose.  Con  questa  considerazione  S.  Ago- 
stino corresse  già  la  dottrina  del  filosofo  greco.  Noi 
tuttavolta  vogliamo  intorno  a ciò  ascoltare  S.  Tom- 
maso, per  difendere  lui  ed  i suoi  seguaci  dall'  ingiu- 
sto biasimo,  che  loro  viene  dato  da  moderni  dotti,  e 
nominatamente  dal  Rixner. 

219.  Sebbene  la  parola  greca  toéa,  dice  S.  Tom- 
maso, venga  comunemente  tradotta  nella  latina  forma; 
essa  tuttavia,  almeno  nella  presente  quistionc,  ha  un 
senso  più  ristretto.  Poiché  non  s' intende  con  questa 
parola  anche  quella  forma,  che  è il  principio  deter- 

(1)  Suar.  Metaph.  disp.XX.  sect.  *.  S.  Thoin.  S.  p.  f . q.  45.  a.  s. 
De  potent.  q.  3.  a.  4.  Cont.  Geni.  I.  2.  c.  21.  Scot.  I.  4.  d.  t.  q.  1. 
Aegid.  Col.  Quodl.  I.  5.  q.  1.  Greg.  a Valent.  p.  1.  disp.  3.  q.  1. 
punct.  4.  Gotti  Toro.  5.  q.  I.  dub.  J. 
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minante  della  cosa  stessa;  ma  soltanto  quella,  secondo 
cui  la  cosa  è prodotta  , o per  mezzo  della  quale 
essa  viene  conosciuta.  Quindi  quella  voce  significa  o 
V esemplare  ed  il  prototipo  nella  inente  del  creatore, 

o la  copia  nella  mente  di  chi  semplicemente  conosce. 

* 

Un  ente,  che  produce  un  altro  con  cieca  necessità, 
deve  avere  in  se  la  forma  del  medesimo , secondo  il 
suo  essere  fisico  e proprio.  iTn  essere  al  contrario, 
che  crea  una  qualche  cosa  con  conoscimento  e liberta, 
non  deve  possedere  la  forma  della  .medesima,  se  non 
secondo  l'essere  suo  intelligibile,  cioè  come  idea  ed 
immagine  esemplare.  Così  generano  nella  natura  i di- 
versi esseri,  ciascuno  il  suo  simile;  ma  l'artista  opera 
secondo  l'ideale,  concepito  nella  sua  mente.  Avendo 
dunque  Dio  creato  il  inondo,  non  come  la  natura  le 
sue  produzioni,  ina  con  libertà  e conoscenza;  le  cose 
sono  in  lui  non  già  secondo  T esser  loro  fisico ,:  ma 
bensì  siccome  idee.  E perciocché  Dio  non  ba  già 
prodotte  soltanto  le  creature  più  perfette  , lasciando 
ad  esse  il  creare  le  altre  ; ma  le  ha  create  tutte  , 
quante  esistono,  ordinandole  ad  un  tutto,  secondo  il 
fine  da  lui  stabilito  ; di  qui  non  può  dubitarsi , che 
tutte  le  creature  abbiano  i loro  esemplari  in  Dio,  e 
che  ciascheduna  di  esse  sia  creata  secondo  la  propria 
sua  idea  (1).  Queste  dunque  sono,  come  dice  S.  Ago- 
stino, quelle  forme  originali  e quelle  ragioni  invaria- 
bili delle  cose,  le  quali  ragioni  esse  stesse  non  sono 
formate,  e perciò  sono  eterne  ed  immutabili.  Ma  seb- 
bene esse  non  nascano  nè  periscano  ; tuttavia  ogni 
cosa  , che  nasce  e perisce  , viene  formata  secondo 


(l)  Su  mina.  p.  1.  q.  15.  a.  i^et  2.  De  verit.  q.  3.  n.  1.  et  ì. 
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loro  (1).  Le  idee  pertanto,  aggiunge  S.  Tommaso,  non 
sono  nò  create  nò  generate;  sono  nondimeno  feconde, 
non  generando,  ma  creando  (2). 

220.  Le  idee  contenute  nella  divina  conoscenza 
debbono  quindi  considerarsi,  come  la  causa  delle  cose 
in  quella  sola  maniera  , onde  I1  idea  dell'  artista  è 
causa  dell'opera,  che  egli  produce.  Gli  esseri  mate- 
riali, dicemmo  sopra,  hanno  in  loro  Informa  di  ciò, 
che  producono,  nel  modo  in  che  essa  è nel  loro  prodot- 
to, tale  a dire  secondo  l'essere  fisico,  ed  è la  propria 
loro  essenza.  Questa  nondimeno  neppure  in  essi  è 
causa  dei  loro  prodotti,  in  quanto  esiste  in  essi  come 
principio  del  proprio  loro  essere,  ma  in  quanto  con 
lei  è congiunto  l'istinto  e la  potenza  a generare.  Gii 
enti,  che  producono  le  loro  opere  con  conoscenza  e 
liberta,  non  contengono  la  forma  delle  medesime,  se- 
condo l’essere  loro  fìsico,  ma  secondo  l'essere  intelli- 
gibile , ossia  come  idea;  ma  anche  questa  intanto  di- 
viene causa  effettiva  delle  loro  opera,  in  quanto  con 
essa  si  unisce  la  volontà,  che  in  loro  entra  in  luogo 
dell'istinto.  Quindi  anche  la  scienza  di  Dio  ò causa 
delle  cose,  solamente  perchè  con  essa  si  unisce  la  sua 
volontà  ; e ciò  tanto  più  , . perchè  Dio  conosce  non 

• 

(1)  Ideae  sunt  principale^  quaedam  formae  vel  rationes  rerum 

stabiles  atque  incornimi  tabi  les,  quia  ipsae  formatae  non  snnt,  atque 
per  hoc  aderirne  ac  semp.er  eodeiu  modo  se  habentes , quac  diviiia 
intelligenlia  continentur.  Sed  cuoi  ipsae  .neque  oriantur  ncque  inte- 
reant,  secundum  eas  (amen  formari  dicitura  quidquid  oriri  et  intè- 
riri  potest,  et  omne,  quod,  oritur  et  interitur.  S.  Aug.  L quaest.  83. 
q.  48.  / 

(2)  Ideae  existentes  in  mente  divina  non  snnt  generatae  nec  sunt 
generantcs , si  fiat  vis  in  verbo  ; sed  sunt  creativae  et  produclivac 
reniti),  linde  dicit  Augustinus.  Cuna  ipsae  neque  oriantur  etc.  S.Thom . 
I.  c.  art.  i.  adii. 
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solamente  coso  , che  esistono,  ma  anche  quelle  che 
non  esistono,  e che  sono  contrarie  a quelle  che  esi- 
stono; tanto  che  non  potrebbe  neppure  creare,  se  la 
libera  sua  volontà  non  determinasse  quelle  che  sono 
da  crearsi.  Ciò  non  ostante  rimane  sempre  vero , 
che  le  idee  divine,  benché  non  da  se  sole,  sono  tut- 
tavia , nel  vero  senso  della  parola  , causa  dell'essere 
delle  cose  esistenti;  e che  perciò  questo  essere  pre- 
suppone la  conoscenza  di  Dio,  e non  già  la  conoscenza 
di  Dio  Tessere  delle  cose.  Perciò  con  verità  S.  Ago- 
stino dice  di  tutte  le  creature  spirituali  c materiali, 
che  Dio  non  le  conosce,  perchè  sono;  ma  che  esse 
sono,  perchè  Dio  le  conosce  (1). 

221 . E certamente  le  cose  non  possono  essere  la 
causa  della  scienza  divina,  perchè  questa  è eterna,  e * 
le  cose  sono  temporali.  Ma,  diressi,  Iddio  conosce  le 
cose  anche  in  questo  loro  essere  temporale  ; adun- 
que questa  conoscenza  presuppone  le  cose.  Senza  dub- 
bio; ma  con  tutto  ciò,  in  niun  modo  è nelle  cose 
la  cagione  della  scienza  divina.  Imperocché,  avendo 
Iddio  creato  tutto  ciò,  che  è fuori  di  lui,  egli  conosce 


(1)  Scientia  Dei  est  causa  rerinn.  Sic  enim  scientia  Dei  se  habet 
ad  omnes  rcs  creatas,  sicut  scientia  artificis  se  habet  ad  artificiata. 
Scientia  autem  artificis  est  causa  arliticiatonim,  quia  artifex.  per  in* 

tellectum  operatur Forma  naluralis,  in  quantum  est  forma  ma* 

nens  in  eo,  cui  dat  esse,  non  noininat  principium  actionis,  sed  se- 
cunduin  quod  habet  inclinationem  ad  effeclum  ; et  similiter  forma 
intelligibilis  non  noininat  principiuin  actionis  secundum  quod  est  tan- 
tum in  intelligente,  nisi  adiungalur  ei  indinatio  ad  effectum,  quae 
est  per  voluntatem....  Unde  Dei  scientia  est  causa  rerum,  secundum 
quod  habet  voluntatem  coniunctam.  S.  p.  1.  q.  14.  a , 8.  cf.  De  ver. 
q.  *.  a.  14. 

Univcrsas  creaturas  et  spirituales  et  corporales  non  quia  sunt, 
d eo  uovit  Deus,  sed  ideo  sunt,  quia  novit.  De  Triti.  I.  IR.  c.  13. 
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eziandio  tutto  da  se  stesso;  cioè  conosce  l'essenza  del 
creato  dalla  propria  sua  essenza  , e queste  sono  le 
idee:  conosce  poi  l' esistenza  delle  cose  dalla  sua  vo- 
lontà creatrice.  E questa  scienza  delle  cose,  che  Dio 
ha  da  se  stesso,  necessariamente  si  estendo  a tutto  ; 
cosicché  non  conosce  soltanto  l'esistenza,  ma  eziandio 
tutte  le  particolari  proprietà  di  ogni  creatura  nel  modo 
il  più  determinato,  che  possa  essere.  E per  ferino,  non 
solo  l'essere,  ma  anche  le  perfezioni  deiressere,  pel 
cui.  possesso  o difetto  sono  le  creature  le  une  dalle 
altre  distinte  , hanno  il  loro  tipo  nell'essere  assòluto 
di  Dio;  e Dio  non  conoscerebbe  questo  suo  essere, 
se  non  conoscesse  anche  tutti  i gradi  di  similitudine 
e di  dissimilitudine,  che  l'essere  creato  ha  o può  avere 
conesso  lui  (1).  Lo  stesso  segue  dalla  considerazione 
dell'operazione  creatrice  di  Dio,  ed  il  S.  Dottore  lo 
spiega  con  una  similitudine  tolta  dalla  natura.  Il  Sole 
ha  un  influsso  eflìcace  sopra  tutte  le  produzioni  della 
natura,  e può  perciò  chiamarsi  causa  universale  dei 
prodotti  di  lei.  Ma  la  sua  operazione  diviene  produ- 
ccnle,  solamente  perchè  nella  natura  ritrova  e la  ma- 
teria delle  cose  c le  moltiplici  forze  o qualità  , per  le 
quali  quel  suo  influsso  non  solo  generale,  ma  eziandio 
uniforme  riceve  la  sua  determinata  efficienza.  Chi 
perciò  conoscesse  il  Sole,  anche  quanto  a tutta  la  sua 
virtù  produttrice,  non  conoscerebbe  per  questo  i pro- 
dotti della  natura.  Conciossiachò  per  conoscere  un 
effetto  dalla  sua  cagione  perfettamente,  secondo  la  sua 
proprietà,  non  basti  conoscere  la  causa  universale,  ma 
bisogna  conoscere  tutte  le  cause  particolari  c proprie 
che  vi  concorrono.  Ora  Dio  non  è la  causa  universale 

(1)  S.  p.  1.  q.  14.  a.  6. 


Digitized  by  Google 


560  TRATTATO  SECONDO 

delle  cose  nel  senso  spiegalo  coll’ esempio  del  Sole;  ma 
sihbenc  in  quest'altro,  in  quanto  cioè  egli,  siccome  crea- 
tore di  tutto  ciò  che  è,  ha  prodotto  tanto  le  cagioni 
generali , quanto  le  particolari,  per  cui  le  cose  vengono 
all'esistenza,  ed  oltre  a ciò  le  conserva,  le  guida,  le 
regge  e con  esse  ed  in  esse  opera.  Dio  dunque  per 
la  conoscenza,  che  ha  di  se  stesso,  e non  solo  della 
sua  essenza  quale  eterno  prototipo  di  tutte  le  cose, 
ma  ben  anche  del  suo  Volere  ed  operare,  deve  eziandio 
avere  la  conoscenza  di  tutto  quello,  che  è,  nasce  o 
perisco  nel  tempo.  E questa  sua  conoscenza  è quella, 
che  noi  chiamiamo  scienza  perfettissima,  cioè  cogni- 
zione delle  coso  dalle  loro  cause  tanto  prossime,  quanto 
ancora  ultime  e supreme  (1). 

Siccome  dunque  l'artista  conosce  la  forma  dell'ope- 
ra, ch'egli  ha  fatta,  dalla  idea,  secondo  la  quale  la  for- 
mò, o la  esistenza  della  medesima  dalla  coscienza  della 
sua  attività  , mentre  gli  altri  conoscono  e l'esistenza 
e le  proprietà  dell’opera  artistica  soltanto  dalla  con- 
templazione di  quella;  cosi  conosce  Dio  l'essenza  delle 
cose  per  le  idee,  secondo  le  quali  le*  ha  create,  e la 
loro  esistenza  dall'atto  suo  creativo;  mentre  noi  cono- 
sciamo 1'esistenza  e l'essenza  delle  cose  soltanto  dalla 
considerazione  delle  medesime.  Imperocché  noi  rice- 
viamo le  idee  solamente  col  percepire  le  cose  nei  loro 
fenomeni.  Quindi  esse  cose  sono  poste  quasi  in  mezzo 
tra  l' intelletto  divino  , la  cui  scienza  è causa  delle 
medesime  , e T intelletto  umano  , che  riceve  la  sua 

scienza  da  quelle  (2). 

• * 

(1)  De  verit.  q.  2.  a.  4. 

(4)  Res  naturale»,  suut  mediae  intcr  scientiam  Dei  et  scientiam 
nostrani.  Nos  enim  scientiam  accipiraus  a rebus  naturali  bus,  quarum 
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222.  Da!  che  eziandio  conseguita,  che  la  cono- 
scenza divina  è la  norma,  o,  come  S.  Tommaso  si 
esprime,  la  misura  delle  cose;  che  V essere  delle  cose 
è la  misura  della  nostra  conoscenza  ; e che  quindi 
nella  conoscenza  divina  dimora  la  suprema  ragione 
di  tutta  la  verità.  La  nostra  conoscenza  è vera , in 
quanto  percepisce  le  cose  come  sono  , e quindi  in 
quanto  corrisponde  al  loro  essere  ; le  cose  poi  sono 
vere,  perchè  corrispondono  alle  idee  divine.  Vero  è 
che  le  cose  possono  chiamarsi  vere  o false  eziandio 
in  quanto  il  loro  apparire  è tale,  che  sia  atto  a pro- 
durre in  noi  una  vera  od  una  falsa  percezione  del  loro 
essere.  In  questa  maniera  distinguiamo  p.  e.  Toro 
vero  dall’oro  falso.  Ma  più  propriamente  parliamo,  se 
chiamiamo  vere  le  cose,  perchè  sono  tali  quali  deb- 
bono essere,  secondo  la  loro  idea,  e quindi  secondo 
il  pensiero  di  Dio.  Difatti,  che  le  cose  siano  conosciute 
da  noi,  è ad  esse  accidentale;  ma  che  siano  conosciute 
da  Dio,  è loro  essenziale.  Imperocché  quand'  anche 
non  vi  fosse  nessuno  spirito  creato  , che  conoscesse 
le  cose;  potrebbero  quelle  essere,  ed  essere  vere:  ma 
se  non  vi  fosse  T intelletto  divino,  non  vi  potrebbero 
essere  le  cose,  nè  essere  vere.  La  nostra  conoscenza 
dunque  ha  la  sua  norma  nell'essere  delle  cose;  e Tes- 
sero delle  cose  ha  la  sua  norma  nella  conoscenza  di- 
vina: ma  questa  non  ha  la  sua  norma  in  niente  di 
quello  che  è fuori  di  lei,  ma  è norma  a sè  stessa,  ed 

Deus  per  suara  scientiam  causa  est:  unde  sicut  scibilia  naturalia  sunt 
priora,  quam  scientia  nostra,  et  mensura  eius;  ita  scientia  Dei  est 
prior,  quam  res  naturales,  et  mensura  ipsarum:  sicut  aliqua  domus 
est  media  inter  scientiam  artificis,  qui  eam  fecit,  et  scientiam  iilius, 
qui  eius  cognitioncm  ex  ipsa  iam  facta  capit.  S.p.  1.  q.  1&.  a . 8. 

36 
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è perciò  verità  assoluta,  e legge  di  ogni  vero  essere  , 
e di  ogni  vera  conoscenza  (1). 

Da  tutto  ciò  ora  si  giudichi  con  quanta  verità  il 
Rixner  potè  dire:  « Tommaso  e i suoi  seguaci  da  parte 
loro  presero  abbaglio,  perchè  opinarono,  essere  l’uni- 
versale nell'  intelletto  generalmente,  e quindi  anche 
nell' intelletto  divino  soltanto  quale  immagine  astratta; 
quasi  che  tutti  i concetti  fossero  solamente  copie  delle 
cose,  prodotte  da  quelle  ; e come  se  non  si  dessero 
concetti,  i quali  siano  archetipi  che  determinano,  ed 
i quali,  parlando  dell’ intelletto  di  Dio  o dell' artista, 
eziandio  producono  le  cose  (2).  » 

(1)  Res  naturale»,  ex  quibus  intellectus  noster  scientiam  accipit, 
mensurat  intellectum  nostrum , sed  sunt  mensuratae  ab  intellectu 
divino,  in  quo  sunt  omnia  creata,  sicut  omnia  artificiata  in  intellectu 
artifici».  Sic  ergo  intellectus  divinus  est  mensurans,  non  mensuratus: 
res  autem  naturalis  mensurans  et  mensurata;  sed  intellectus  noster 
est  mensuratus,  non  mensurans  quidem  res  naturales  sed  artifìciales 
tantum.  De  verit.  q.  1.  a.  s.  cf.  ibid.  a.  8.  et  Summa  p.  1.  q . 
16.  a.  I.  5. 

(*)  Storia  della  Filosofia.  Voi.  1.  $.  S4. 


Digitized  by  Gcogle 


INDICE 


L’ Editore  a chi  legge 1 pag.  i 

DISSERTAZIONE  PRELIMINARE 

Sopra  V uso  della  Fioso fia  socratica  nella  Teologia 

cristiana pag.  1 

Capitolo  I.  Termini  precisi  dell  acccusa  ....  » 2 

Cap.  II.  I SS.  Padri  intorno  all’  uso  della  Filo- 
sofia pagana » 11 

Cap.  III.  I SS.  Padri  intorno  ali  abuso  della 

Filosofia » 35 

Cap.  IV.  La  Filosofia  aristotelica  nelle  scuole 

cristiane  » 50 

I.  Per  quali  ragioni  la  Filosofia  greca  fu  man- 
tenuta anche  dopo  sconfitto  il  Paganesimo  » 53 

II.  Per  quali  ragioni  fu  data  la  preferenza  alla 

Filosofia  aristotelica  . . . • » 63 

III.  Se  le  Opere  di  Aristotele  sieno  proibite  dalla 

Chiesa » 76 

Cap.  V.  Guarentigia  di  verità  per  la  Filosofia 

socratica /.* * 87 

■ V ' 

1 . , 

; INTRODUZIONE 

I . - S&vrà  P' antica  e la  moderna  Filosofia  in 

generale.'  » 98 

II.  Accusò,  contro  la  quale  V antica  Filosofia 

dev’essere  difesa » 118 


564 


DIOICI 


TRATTATO  PRIMO 

DILLE  RAPPRESENTANZE  INTELLETTUALI 

Capo  I.  Principii  degli  Scolastici  intorno  alla  co- 
noscenza  pag.  128 

I.  Primo  principio : La  conoscenza  nasce  da  ciò, 

che  nel  conoscente  viene  generala  una  imma- 
gine del  conosciuto  , dall  azione  comune  di 
entrambi » 1**10 

II.  Secondo  principio : Il  conosciuto  è nel  cono - 
scente  secondo  il  modo  del  conoscente  . . . » 141 

III.  Terzo  principio:  La  conoscenza  è tanto  più 
perfetta,  quanto  il  principio  conoscente  è nel 

suo  essere  più  rimoto  dalla  materialità.  . » 150 
Capo  II.  Della  qualità  delle  rappresentanze  intel- 
lettuali   » 166 

I.  Della  diversità  delle  rappresentanze  intellet- 
tuali dalle  rappresentanze  sensibili » ivi 

II.  Rilevanza  dei  concetti  universali  per  la 

Scienza » 170 

ìli.  Dei  concetti  proprii  ed  improprii  . . . » 178 
Capo  III.  Dell’  origine  della  conoscenza  intellet- 
tuale   » 189 

I.  Se  lo  spirito  conosca  le  cose  per  mezzo  della 

propria  sua  essenza » 191 

II.  Delle  idee  innate » 196 

III.  Se  i concetti  ci  vengano  dalla  parola.  . » 199 

IV.  Se  le  idee  delle  cose  vengano  comunicate 

all  anima  nostra  da  qualche  ente  superiore.  » 206 

V.  In  qual  senso  può  dirsi,  che  noi  conosciamo 

le  cose  per  mezzo  delle  idee  eterne » 214 


INDICE 


565 


VI.  Se  ed  in  qual  modo  la  conoscenza  intellet- 
tuale provenga  dalla  conoscenza  sensitiva . pag.  228 
Capo  IV.  Dell’  astrazione » 239 

I.  Concetto  dell  astrazione » ivi 

• II.  Dell’  intelletto  possibile  e dell’  intelletto 

agente » 251 

III.  Determinazione  più  accurata  dell ’ attività 

astraente » 259 

IV.  Di  ciò  che  abilita  V intelletto  ad  astrarre . » 264 

Capo  V.  Del  concetto  e dell’  idea » 274 

I.  Dottrina  dell’ Hermes » ivi 

II.  Dottrina  del  Giinther » 281 

t 

III.  Dottrina  degli  Scolastici  sopra  la  cono - 
scema  delle  cose  pel  loro  fondamento  reale.  » 291 

IV.  Se  il  concetto  presso  gli  Scolastici , invece 

dell'  essenza  delle  cose  , includa  soltanto  il 
comune  dei  fenomeni » 295 

V.  Se  gli  Scolastici  abbiano  considerata  V es- 
senza come  il  reale  principio  dei  fenomeni.  » 300 

VI.  Perchè  s attribuisca  agli  Scolastici  la  dot- 
trina opposta » 310 

Capo  VI.  Della  conoscenza  di  noi  stessi » 327 

I.  Come  V anima  umana  conosce  sè  stessa.  . » ivi 

II.  Di  ciò  che  abilita  V anima  a conoscere  sè 


stessa » 336 

ìli.  Se  V uomo  debba  essere  destato  alla  coscienza 
di  sè  per  mezzo  di  un  altro  essere  già  conscio 

di  sè  medesimo » 344 

Capo  .VII.  Del  modo  onde  le  pure  intelligenze  co- 
noscono   » 365 

I.  Come  V Angelo  conosca  sè  stesso » 366 

II.  Come  V angelo  conosca  le  altre  creature . » 370 


INDICE 


566 

IH.  Come  r angelo  conosca  Dio pag.  375 

IV.  Prima  obbiezione  del  Giinther : Dio  solo , 

perchè  assoluto , conosce  se  stesso  immediata- 
mente   » 379 

V.  Seconda  obbiezione  del  Giinther : Dio  è trino , 
perchè  intuisce  la  sua  sostanza.  .......  385 

Capo  Vili.  Sopra  la  distinzione  tra  intelletto  e 

ragione » 393 

I.  Della  distinzione  delle  facoltà  dell ' anima 
in  generale.  * „ ivi 

II.  Dell’  oggetto  proprio  dell’ intelletto  umano.  » 398 

III.  Se  r intelletto  e la  ragione  sieno  da  di- 
stinguere come  due  potenze  » 416 

TRATTATO  SECONDO 

DEL  REALISMO,  NOMINALISMO  E FORMALISMO » 423 

Cap.  I.  Dell  origine  di  questa  controversia  . . » 425 

Cap.  II.  Del  Nominalismo » 431 

I.  Ragioni  contro  il  Nominalismo » 437 

II.  La  dottrina  di  Occamo  intorno  al  concetto 

come  segno » 443 

Cap*  IH.  Il  Realismo  di  S.  Tommaso » 450 

Cap.  IV.  Del  Formalismo » 459 

I.  Esposizione  della  dottrina  formalistica , . » m 

II.  Se  la  unità  formale  delle  cose  racchiuda  in 

sè  la  loro  universalità . . » 464 

III.  Della  così  detta  distinzione  formale.  . . » 469 

Cap.  V.  Sul  Nominalismo  e Formalismo  nella  dot- 
trina intorno  a Dio » 436 

I.  Della  semplicità  dell  essenza  divina . ...»  ivi 


Digitized  by  Google 


INDICE  567 

II.  Contro  la  distinzione  formale  degli  Sco- 

tisti *90 

III.  1 SS.  Padri  contro  le  dottrine  nomina- 
listiche degli  Ariani . * 

IV.  Si  risponde  alle  obbiezioni ........  » 51D 

€ap.  VI.  Sopra  i rimproveri  mossi  agli  Scolastici 

nella  presente  controversia » 523 

I.  Se  la  Scolastica  sia  stata  disfatta  dal  No- 

' minalismo,  e sia  quindi  perita » 524 

II.  Se  il  Nominalismo  sia  mai  stato  predo - 

minante * 532 

III.  Se  la  Scolastica  in  queste  controversie  abbia 
preparato  gli  errori  della  moderna  Filosofia.  » 548 


IMPRIMATUR 

Fr.  Hieronymus  Gigli  Ord.  Praed.  S.  P.  A.  M. 
IMPRIMATUR 

Petrus  ViUanova-Castellacci  Arcb.  Petr.  Vicesgereas. 


Pag.  3. 
12. 
14. 

37. 

45. 

47- 

51. 

70. 

73. 

90. 

91. 
100. 
117. 


120. 

121. 

129. 

142. 

143. 
162. 


ERRATA  CORRIGE  » 

lin.  2.  sicura  scienza  - pura  scienza 

3.  per  un  lungo  — per  non  lungo 

9.  si  legga:  Il  (Jiansenio  fu  cesi  lontano  dal  rieono* 
scere  insieme  col  Brucker  ed  altri  in  S.  Agostino  etc. 
1.  rivelazione  — relazione 

4.  sopratutto  — generalmente 
1G.  intendono  — intendano’ 

11.  troviamo  — trovammo 

18.  avanti  alla  parola  come  si  legga:  soltanto 
• l e r>.  da  — di 

6.  richiesto  — promesso 

19.  ex  sacris  — et  ex  sacris 
8.  procedeva  — precedeva 

8.  si  legga:  e così  egli  sperimenterebbe  in  sé  il  con- 
trario di  quello,  che  accadeva  ai  discepoli  del- 
l’antica Filosolia,  i quali  quanto  più  in  essa  si 
affaticavano  che 
2.  cioè  — come 

17.  si  legga:  conosciuto,  che  esso  fosse 
2.  sentenza  — scienza 
13.  e non  già  — non  meno  che 
18.  convien  — consiste  nella  convenienza 
2.  quando  — • quanto 
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CONDIZIONI  DELL’ASSOCIAZIONE 


•5  : 


La  presente  Opera  sarà  divisa  in  cinque  vo- 
lumi nella  carta  e carattere  del  presente;  il  vo- 

I 

lume  secondo  si  pubblicherà  in  aprile  prossimo 
e gli  altri  si  seguiranno  di  4 in  4 me§i. 

11  prezzo  è in  ragione  di  cent.  1 4 ogni  fo- 
glio di  16  pagine,  pagabile  alla  consegna  di  cia- 
scun' volume. 

Chi  prende  il  volume  primo  si  obbliga  a riti- 
rare gli  altri  quattro.  / 
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